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Le développement du jugement moral et sa praxis. 
RÉSUMÉ 
Il s'agit d'une réflexion philosophique (éthique appliquée) portant sur le développement 
du jugement moral et de la conscience chez l'être humain. Trois perspectives sont tour à 
tour analysées: le développement de la conscience chez l'humain sous une perspective 
neuro-scientifique (Damasio, Searle), le développement du jugement moral sous une 
perspective de psychologie morale (Flanagan, Kohlberg et Piaget) et enfin le 
développement de l'éthique sous une perspective anthropo-philosophique (Ricoeur, 
Tinland). 
Les outils conceptuels de cette réflexion sont à la fois juxtaposés et reliés entre eux. Ils 
ont le dénominateur commun suivant : l'humain articule à travers son corps à la fois ses 
émotions, sa rationalité, sa créativité et ses visées éthiques. En ce sens, cette réflexion ne 
représente pas un travail exhaustif sur la situation mais bien une esquisse de réflexion sur 
l'être humain en devenir. 
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INTRODUCTION 
"Le bonheur n'est pas une carotte. "(Étienne, 2 ans) 2 
C'est avec beaucoup d'humilité que je débute la rédaction de ce mémoire universitaire 
portant sur le jugement moral et sa praxis, par une courte phrase d'un enfant de deux ans. Ceci 
peut paraître peu ou pas sérieux. Mais, en y regardant de plus près, nous retrouvons sous ces 
quelques mots l'éventail du questionnement qui me guidera tout au long de cette réflexion. 
Plus concrètement, comment un enfant de cet âge peut-il en arriver à faire une telle 
affirmation? 
D'emblée, cette affirmation soulève plusieurs questions qui pour certaines demeurent sans 
réponse. En premier lieu, la question relative au problème ontologique, plus spécifiquement celui 
de la relation corps et esprit (dualisme). Une autre interrogation émerge de cette affirmation 
enfantine, celle de la question rattachée au problème de sémantique. Autrement dit, d'où 
proviennent les significations que l'on peut octroyer aux états mentaux attribués à cet enfant? 
Une autre question est étroitement liée au problème épistémologique de cette affirmation, 
à savoir : sur quels fondements scientifiques reposent la logique, les valeurs et la portée d'un 
propos comme celui-ci.? Enfin, une question surgit d'une réflexion sur l'authenticité ou l'unicité 
de la conscience chez l'humain. C'est le problème des autres esprits à savoir : la conscience 
d'Étienne préalable à son affirmation est-elle unique à l'humain ou partagée avec d'autres 
organismes? 
Somme toute, comment peut-on comprendre les processus actifs du jugement que 
supporte, consciemment ou inconsciemment, notre petit? S'agit-il vraiment d'un jugement, voire 
d'un jugement moral ? De nombreux travaux de recherche maintiennent une opposition entre la 
raison et l'émotion et cela génère beaucoup d'incompréhensions et d'oppositions entre les 
diverses matrices disciplinaires qui s'intéressent à la question du jugement moral chez l'humain. 
2  Lapierre Frédéric (sous presse), Le Banc, Montréal, Varia. 
VÀ 
Ainsi, cette réflexion sur le jugement moral ne porte pas sur une matrice disciplinaire 
unique, pas plus que sur des réponses plus ou moins réductrices. Il s'agit plutôt d'un changement 
de paradigme qui n'implique pas seulement la diversité des connaissances et le travail 
multidisciplinaire mais bien l'émergence d'une réflexion pluridisciplinaire comme source de 
réflexion critique et d'une praxis de l'éthique appliquée. La méthode adoptée en sera donc 
largement influencée. 
Aux fins de cette réflexion, trois perspectives sont abordées de façon à permettre au 
lecteur d'avoir une vue d'ensemble de la problématique du jugement moral dans nos sociétés 
occidentales. La première perspective est celle de la neuropsychologie et de ses apports sur la 
question de la conscience humaine. La deuxième est celle de la psychologie morale qui 
détermine, encore aujourd'hui le courant de pensée le plus influent sur cette question. Enfin, une 
troisième perspective anthropo-philosophique qui procure un éclairage pertinent sur la question 
de la création chez l'humain et de l'articulation possible de la biologie et de la culture dans nos 
existences. 
Ceci m'amène à exposer l'origine de mon questionnement sur cette problématique tant sur 
le plan personnel que professionnel. De prime abord, je suis un héritier, héritier d'une génétique 
spécifique, d'une culture et d'une langue tout autant distinctes. La question de la présence de la 
conscience m'est apparue à un stade très jeune de ma vie. Évidemment, pour un enfant la 
conscience demeure un phénomène plus ou moins subit, du moins en bas âge. Quoi qu'il en soit, 
la question du bien et du mal m'accompagne depuis plus de quarante années. 
Cette présence, au fil du temps, s'est développée en une préoccupation intellectuelle au 
point d'en devenir un objet d'étude et d'une carrière professionnelle. Je crois avoir bénéficié de 
plusieurs privilèges au cours de mon existence. Entre autre, nonobstant le premier privilège qu'est 
celui d'être au monde et d'y développer des relations d'amour (l'élan du conatus chez Spinoza), 
j'ai le privilège de faire partie de ceux qui ont eu la chance d'être confronté à leur propre finitude, 
par la médiation de la maladie m'exposant à ma mort et de celle des autres par une praxis auprès 
de personnes atteintes de maladie létale ou mortelle. 
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- Depuis plus de 25 ans, j'ai aussi été confronté à ma propre violence, par l'intermédiaire de 
ma pratique professionnele auprès de personnes déviantes, marginales et exclues qui ont comme 
dénominateur commun une violence pathologique. 
Mon expérience en psychothérapie et ma formation en psychologie m'ont tour à tour 
exposé à des concepts de la psychologie humaniste comme ceux proposés par Maslow, Rogers et 
plusieurs autres. D'autre part, ma formation au diplôme de 2ême  cycle d'éthique appliquée m'a 
introduit à des auteurs philosophiques tels que Arendt, Aristote, Jonas, Kant, Legault, Malherbe, 
Rawls, Ricoeur, Spinoza et bien d'autres encore; ce qui m'a permis de situer ma réflexion sur le 
jugement moral tant sur le plan philosophique que psychologique. 
Avant d'introduire le premier chapitre, il m'apparaît important d'apporter deux précisions 
qui fourniront un surplus d'éclairage sur ma démarche. La première concerne le choix des auteurs 
retenus dans le cadre de cete réflexion sur le jugement moral. En efet, le lecteur remarquera que 
les sources inspirant ce travail relèvent de la neurophilosophie américaine plutôt que française. 
Représentée par Changeux, cele-ci n'est pas sufisamment explicite sur beaucoup de questions 
fondamentales en neurophilosophie. À ce propos Andrieu3 avance : ". . . J-P. Changeux a voulu 
l'extension et la reconnaissance de la neurobiologie. Mais, derière cete réussite, se cachent bien 
des questions sur la limite entre la science et la philosophie.." Andrieu (1998 p. 25). 
La deuxième précision concerne l'ordonnancement des chapitres. La choix de cet 
agencement repose sur une compréhension de la conscience humaine à partir du corps, alors 
qu'aux chapitres subséquents, ce sont les perspectives de la psychologie et de 
l'anthropophilosophie qui y sont développées. 
C'est donc fort d'une préoccupation qui s'inscrit au coeur de ma vie et d'une pratique de 
plus de vingt-cinq années maintenant à titre d'intervenant psychosocial et de psychothérapeute 
que j'entreprends ici une réflexion sur le jugement moral. 
Andrieu B (1998), La neurophilosophie, Paris, Que sais-je. P. 25. 
Loi 
"Évoquer la persécution de Gaulée, c'est rendre hommage 
aux premiers commencements du changement d'attitude 
le plus radical que le genre humain ait jamais connu." 
Alfred North Whitehead 
CHAPITRE 1- CADRE CONCEPTUEL 
1.1 QU'EST-CE QUE LE JUGEMENT MORAL? 
Afin de préciser l'expression jugement moral, deux définitions portant à la fois sur la 
conscience morale et la psychologie morale seront ici reprises. 
"Si le sens moral et la conscience morale sont réunis dans un seul article, c'est qu'ils ont 
un point fondamental en commun, ils caractérisent la capacité grâce à laquelle des êtres 
doués de raison perçoivent ou connaissent le bien et le mal, ce qui leur permet tant 
d'évaluer et de diriger leurs conduites que de se juger eux-mêmes." Canto-Sperber (1 996) 
Il s'agit ici d'une capacité mentale de l'être humain étudiée entre autre par la psychologie 
morale. À cet effet, Lalande (1988) 5 définit le jugement d'un point de vue psychologique comme 
étant la "décision mentale par laquelle nous arrêtons d'une façon réfléchie le contenu d'une 
assertion et nous le posons à titre de vérité." 
Cette décision mentale perçue dans la perspective d'une psychologie morale (développée 
dans un chapitre ultérieur) n'est pas celle qui sert de cadre formel à cette réflexion sur le jugement 
moral. Globalement cette réflexion s'inscrit dans le contexte d'une éthique appliquée. 
1.2 L'ÉTHIQUE APPLIQUÉE COMME CONTEXTE. 
La présente réflexion s'inscrit dans un cadre formel d'analyse en éthique appliquée. Pour 
ce faire, nous devons procéder à la définition de ce qu'est l'éthique appliquée dans un contexte 
d'intervention. Plusieurs conceptions théoriques cohabitent, certaines d'entre elles relèvent des 
Canto-Sperber M (1996), Dictionnaire d'éthique et de philosophie morale, Paris, PU F, p  1371. 
5 Lalande A (1988), Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris, P U F, (1926), p.  548. 
convictions personnelles des individus, d'autres s'articulent autour des matrices disciplinaires qui 
s'y intéressent. 
Dans un premier temps, je proposerai deux définitions de l'éthique, puis, ultérieurement, 
j'en retiendrai une pour appuyer l'ensemble de ma réflexion sur le jugement moral. 
Ma première définition origine des travaux de Racine-Legault-Bégin (1991). Les auteurs 
nous proposent une définition de l'éthique axée sur le contrôle des comportements des individus. 
En d'autres mots, c'est ce qui "constitue le principe qui doit diriger les comportements humains." 6 
Plus spécifiquement, les auteurs emploient les cadres formels du droit et de l'éthique afin 
de démontrer les similitudes et les différences entre ces praxis. 
"Le droit contrôle les activités humaines en établissant des règles dont la violation 
entraîne une sanction. Même si l'éthique propose elle aussi une façon de contrôler 
l'activité humaine, elle ne repose pourtant pas sur la sanction." Racine et al. (1991 
p9) 
Ces auteurs affirment que : "Tout comme le droit, l'éthique vise à contrôler les 
comportements humains." Racine et al. (1991 p.1  1). Dans ce contexte, ceux-ci appuient sur une 
des différence entre l'éthique et le droit à savoir: l'intériorité ou l'extériorité des sanctions 
imposées lors de transgression de la norme. Dans le cas du droit, la sanction provient de 
l'extérieur de l'individu. En ce qui concerne l'éthique, le contrôle du comportement et l'imposition 
d'une sanction (discrétionnaire et interne) à l'occasion d'une dérogation repose sur l'autodiscipline. 
Cette définition telle qu'exposée propose un contrôle de l'activité humaine. Elle se fonde 
sur une pré-compréhension de l'être humain comme un individu capable de diriger sa conduite et 
de choisir ses comportements. Elle fait donc référence aux concepts de responsabilité et de liberté 
chez l'être humain. 
6 Jcjne L. Legault G. A, Bégin L (1991), Éthique et ingénierie, Montréal. McGraw-Hill. 
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Une question demeure cependant, voilà : si l'humain est fondamentalement libre, capable 
de diriger sa conduite et de choisir ses actes, comment expliquer ce besoin de contrôle à la fois 
externe et interne chez ce même individu? 
Je ne reprends pas ici l'ensemble de l'argumentation de Racine et al. (1991). Tel n'est pas 
le sujet de ce mémoire. Toutefois, afin d'améliorer la compréhension de cette définition de 
l'éthique axée sur le contrôle des comportements des individus, j'ajouterai la position de ces 
auteurs sur les fondements de leurs praxis en éthique: 
"En fait, notre démarche s'inspire de travaux du domaine de développement du 
raisonnement moral. ( ... ). Plus précisément, il s'agit de développer sa capacité de 
délibération morale en explorant graduellement la connaissance de soi, de sa 
façon de comprendre les moeurs, les situations juridiques et éthiques et surtout de 
trouver la manière de justifier ses choix personnels dans un contexte dialogique." 
Racine et a/.(1991 p.  20) 
Ma deuxième définition prend sa source dans les travaux de Malherbe (1999). Chez lui, il 
n'y a pas de distinction entre l'éthique et l'éthique appliquée. De plus, il s'agit d'une éthique de 
situation qui ne relève pas d'une réflexion abstraite sur l'éthique ou sur les fondements des valeurs 
chez l'humain. Malherbe nous propose plutôt une définition de l'éthique appliquée qui se résume 
comme suit : "L'éthique appliquée, c'est la discipline philosophique qui fonde l'art de prendre les 
meilleures décisions dans la vie, d'opérer les meilleurs choix privés, professionnels, publics dans 
la réalité. ,7  Malherbe (1999 p.  15) 
De plus, l'auteur ajoute quant au but de l'éthique: 
"La tâche de l'éthique est d'aiguiser la réflexion des citoyens dans la délicate 
question de l'équilibre entre le respect du minimum d'hétéronomie nécessaire à 
l'exercice de leur autonomie (contrat social) et cet exercice lui-même. Il s'agit 
donc pour l'éthique de promouvoir la liberté individuelle tout en chassant 
l'arbitraire, comme d'illustrer le contrat social tout en luttant contre l'inflation 
juridique." Malherbe (1999 p.  14) 
Malherbe J-F (dir. 1999), Le lexique de l'éthique appliquée, Université de Sherbrooke, Chaire d'éthique appliquée, 
document inédit. 
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Les moyens proposés pour supporter la réflexion éthique sont l'apprentissage et le 
développement des capacités dialogiques à l'intérieur même de la discussion. Il s'agit donc ici 
d'une conception de l'éthique qui s'appuie sur trois points d'ancrage le développement de 
l'autonomie de l'humain, la réciprocité entre les humains et l'acte de création de "soi par soi". 
Ces deux définitions metent en évidence certaines diférences de conception de l'éthique 
appliquée. Malgré la distinction d'orientation entre d'une part, le contrôle de l'agir humain et, 
d'autre part, le développement de l'autonomie chez l'individu, il demeure que ces deux définitions 
convergent vers la réflexion critique et la prise de décision dans un contexte où Autrui et Soi 
tentent de se rejoindre par la médiation du dialogue. 
Que ce soit par le processus de la délibération morale ou d'un modèle de l'éthique 
dialogique, il demeure que la communication inter - subjective (ainsi que toutes ses modalités 
d'application) s'inscrit au coeur de la réflexion et de la praxis en éthique appliquée. 
Dans ce présent travail, je retiendrai la deuxième définition de l'éthique appliquée, cele 
avancée par Malherbe et al (1999). Cela n'implique pas le rejet de la première définition suggérée 
par Racine et al. (1991). Puisque ces deux définitions proposent la co-élaboration de sens par une 
praxis dialogique. Personnelement, il m'apparaît souhaitable d'adopter la position la plus ouverte 
possible à l'endroit de toutes les matrices disciplinaires qui s'intéressent, directement ou 
indirectement à l'éthique appliquée. En efet, et plus globalement, Arendt n'a-t-ele pas avancé 
que: ".. la pluralité humaine est paradoxale pluralité d'êtres uniques"'. En ce sens il pourait être 
périleux de défendre une position éthique fondée sur la vérité et qui potentielement porte au plus 
profond de ses fondements le germe du totalitarisme. 
1.3 L'INTERDISCIPLINARITÉ COMME CONTEXTE EN ÉTHIQUE APPLIQUÉE. 
Depuis la fin du XIXe siècle, les sciences humaines ont entretenu et entretiennent encore 
aujourd'hui, dans certains cas, des débats portant sur l'ontologie de l'être humain. Face à cet état 
de fait la position qui est ici développée relève d'une épistémè de l'interdisciplinarité en terme de 
g  Arendt H (1983), Condition de l'homme moderne, Paris, Calman-Lévy, p. 198. 
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complémentarité et non d'une interdisciplinarité de la dissociation des êtres humains et de leurs 
matrices disciplinaires. 
Gusdorf(1970) avance que: 
"Tout le monde réclame la "pluridisciplinarité", la "multidisciplinarité" ; si l'on y 
regarde de plus près, il est aisé de découvrir que cette exigence, bien loin d'être un 
progrès, n'est que le symptôme de la situation pathologique dans laquelle se 
trouve aujourd'hui le savoir." Gusdorf (1970 dans Valade 1999) 
L'auteur fait ici référence à ce fractionnement du savoir où la spécialisation est perçue 
comme une forme de destruction épistémologique des sciences humaines. Cette destruction 
amène l'expert à défendre ses positions contre des ennemis potentiels provenant à la fois des 
autres matrices disciplinaires, que de ses collègues immédiats à l'intérieur de sa propre discipline. 
Ce phénomène qualifié de "fermeture disciplinaire" ou de "discours unitaire", évacue pour ainsi 
dire ce qui peut donner sens à la vie d'un être humain (l'intégration des savoirsfaire et des savoirs 
être). C'est, selon l'auteur, "... un renoncement à toutes les situations vécues, caractéristique de 
l'espace vital en sa densité existentielle." Gusdorf G. (1970, dans Valade 1999) 
De son côté, Delattre (1973)10  nous propose une perspective différente de 
l'interdisciplinarité. Il avance, entre autre, que l'interdisciplinarité favorise les échanges fructueux 
et le ressourcement des individus. 
De façon similaire, Piaget (1933) réfléchissant sur l'interdisciplinarité et l'intersubjectivité, 
nous propose quelques points de réflexion sur l'interdisciplinarité, la coopération, l'autonomie et 
l'hétéronomie, qui peuvent éventuellement nous aider à soutenir une démarche d'intégration 
interdisciplinaire. 
"Ce qu'impose la contrainte, c'est une loi commune, ou un ensemble de 
croyances, de symboles, de règles, etc., fixée en leur contenu : l'individu n'a plus 
alors qu'à les accepter, d'où la soumission hétéronome, ou à résister, d'où le 
renforcement de l'égocentrisme. En pratique, la soumission et la résistance se 
9 Valade Bernard (1999). Le "sujet" de l'interdisciplinarité. Sociologie et sociétés, vol. XXXI. no 1. 
10  Delattre P. (1973), Recherches disciplinaires, dans Organum. Encyclopédie Universalis. 
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combinent en un compromis tel que les règles les plus strictes évoluent et que 
l'individu parvient à concilier son moi avec la loi. Mais il n'y a point de place, en 
un tel système pour la personnalité, c'est-à-dire pour la régulation autonome de 
l'individu. Au contraire, la coopération n'implique qu'un ensemble de règles et de 
relations telles que chacun prend conscience de son point de vue particulier tout 
en le situant dans une totalité cohérente : l'individuel devient ainsi solidaire du 
social, c'est-à-dire que l'individu, se soumettant en toute autonomie à la méthode 
de réciprocité, réalise l'accord entre l'originalité propre au moi avec la discipline 
de la règle. Cet accord est précisément ce qui constitue la personnalité. Du point 
de vue de la raison, la différence est donc essentielle : la contrainte, c'est la 
logique verbale et faussement générale qui entrave l'interaction de l'intelligence et 
de l'expérience, la coopération, la logique des relations qui assure cette interaction 
par le fait même qu'elle coordonne les perspectives caractérisant le point de vue 
de chacun." Piaget (1933 p. 112-113 ) 
Nous reviendrons dans un chapitre ultérieur à l'analyse critique des travaux de Piaget. 
Soutenons cependant, que c'est à l'intérieur des perspectives de Delattre et Piaget que se situe 
notre propos sur l'interdisciplinarité comme une épistémè de la complémentarité et non de la 
dissociation. De même, la question du jugement moral chez l'humain sera développée à partir de 
ces perspectives. Abordons maintenant un premier jalon de notre compréhension des processus 
mentaux en fonction lorsqu'il s'agit de l'exercice du jugement moral au quotidien. 
Piaget J. (1933), L'individu et la formation de la raison, Troisième semaine internationale de Synthèse 19311, 
Paris, F. Alcan. 
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"Ce que l'univers a de plus 
incompréhensible c'est d'être 
compréhensible." 
Albert Einstein, 
CHAPITRE 2: LA CONSCIENCE: PERSPECTIVE NEUROPSYCHOLOGIQIJE. 
2.1 LE DÉVELOPPEMENT DE LA CONSCIENCE CHEZ LÊTRE i-IUÎvL&IN. 
Les neurosciences nous procurent un nouvel éclairage sur la question de l'esprit humain. 
La conscience, tout comme la mémoire, le langage et les fonctions cérébrales en général, font 
partie de ce qu'il est convenu d'appeler l'esprit humain. Certes, il est important de comprendre 
l'esprit comme la somme de l'activation des processus mentaux chez l'humain, mais nous ne 
pouvons conclure que l'esprit est égal à la somme de ses parties. En accord avec plusieurs 
chercheurs, les questions relatives à la conscience, par exemple, ne sont pas résolues une fois pour 
toutes. Il en est ainsi de la question de l'esprit dans sa totalité. 
La question de la conscience humaine préoccupe les philosophes depuis des milénaires. 
Par exemple, Aristote qui considère que la question de l'esprit chez l'humain répond au désir de 
comprendre sa propre nature. Il avance que c'est le propre de la vie humaine de posséder de façon 
exclusive l'esprit. Peut-on considérer la présence de la conscience dans la vie humaine comme le 
sommet de l'évolution biologique ? La conscience serait-ele un moment de l'évolution biologique 
qui diférencie les organismes vivants en général de cele des êtres humains en particulier? 
Damasio (1999) 12  définit la conscience comme une "connaissance immédiate que possède 
un organisme de soi et de ce qui l'environne.." (p. 14). Il avance que la conscience est à l'origine 
de toutes nouveles créations qui n'auraient pu émerger sans ele. À ce propos l'auteur mentionne 
quelques exemples pour ilustrer ce qu'il entend par nouveles créations : les organisations 
sociales et politiques, les arts et les sciences, la technologie, la religion et la conscience morale. 
De plus, il ajoute que la conscience comme fonction biologique nous permet de connaître et 
ressentir ce qu'est la joie, la douleur, la souffrance, le plaisir, la fierté, la gêne, voire la 
compassion. 
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Cete conception neurobiologique de la conscience exprime une forme de représentations 
que nous pouvons développer à propos de l'activité mentale du cerveau. Cete conception 
représente les résultats de plusieurs recherches en neuroscience. Il m'apparaît important de 
signaler l'apport de ces nouveles connaissances sur la question du jugement moral chez l'humain. 
En effet, ces connaissances nous aident à quiter une vision du monde dualiste générant ainsi un 
changement de paradigme sur la question de la relation du corps et de l'esprit. 
De façon similaire Searle (1999) nous propose ceci 
"The way out, ( .. ) is to abandon the set of categories - specificaly, to abandon 
the notion that "mental" and "physical" naine mutualy exclusive classes. Once we 
see that consciousness is a biological phenomenon like any other, then we can see 
that, of course, in some sense it is completely "material". It is a part of our 
biology. On the other hand, consciousness is flot reductible to any process that 
consists of physical phenomena describable exclusively in third-person physical 
terms. Therefore, it looks like we have to reject materialism. The solution is not 
to deny any of the obvious facts, but to shift the categories around we recognize 
that consciousness is at one and the saine time completely material and 
irreducibly mental. And that means we should simply abandon the traditionnal 
categories of "material" and "mental" as they have been used in the Cartesian 
tradition." 13  
2.2 L'ESPRIT, LE COIvIPORTEIvIENT ET LE CERVEAU. 
Plusieurs recherches sur la conscience et la faculté de juger sont étroitement liées à 
l'observation du comportement humain. Par conséquent, il est possible d'utiliser les 
comportements humains, de les interpréter et de nous laisser entrevoir la conscience qui les 
habite. Les travaux des neurologues '4, au début du siècle dernier, sur les liens entre le langage et 
certaines régions de l'hémisphère gauche du cerveau, démontrent qu'il est indéniable que les 
interactions esprit - comportement - cerveau sont en corélation avec les fonctions des organismes 
vivants. Dans le cas des organismes vivants, comprenons ceux qui possèdent un cerveau ou une 
forme minimale d'activité neuronale. 
12  Damasio R A (1999) Le sentiment même de soi Corps Émotions, Conscience., Pans Odile Jacob 
13  Searle j. (1999). Mid, Language and Society. Philosophv in the Real World, London, Weidenfeld & Nicolson, 
p69. 
14  Voir à ce sujet les travaux de Broca et Wernicke en neurophysiologie. 
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Ce qui précède nous laisse croire que la conscience ne serait pas monolithique chez 
l'humain. Selon Damasio (1999)15,  elle peut être divisée en deux types de conscience : la 
conscience simple et la conscience complexe. L'auteur nous propose de nommer la conscience 
simple de conscience-noyau et la conscience complexe de conscience-étendue. 
La conscience-noyau se résume à la conscience de l'ici et du maintenant. Cette conscience 
est habitée par un rapport au temps présent qui n'exclut pas le passé ou le futur. Mais il s'agit d'un 
passé ou d'un futur de l'instant juste avant ou juste après. Autrement dit, dans la conscience-
noyau il n'existe pas au sens commun des termes, d'avant, d'après et d'ailleurs. La conscience-
étendue serait, pour sa part, subdivisée en plusieurs niveaux ou degrés qui créent le sentiment de 
Soi, c'est-à-dire une identité singulière. 
Selon cette théorie, la conscience-noyau est un phénomène biologique relativement simple 
et stable tout au long de la durée de la vie. De plus, elle n'est pas exclusive à la vie humaine. Nous 
pouvons observer la présence de la conscience-noyau chez les animaux. Contrairement à la 
conscience-noyau, la présence de la conscience-étendue est exclusive à l'espèce humaine et 
poursuit son évolution au fil de la vie de l'humain. 
Ce type de conscience n'est pas une unité autonome de la conscience-noyau, elle s'y 
construit et par conséquent, toute conscience-étendue intègre la présence de la conscience-noyau. 
La conscience-étendue "... dépend de la mémoire conventionnelle et de la mémoire de travail. 
Quant, chez les hommes, elle atteint son apogée, elle est également mise en valeur par le 
langage." Damasio (1999 p.  26) 
Plus spécifiquement, l'auteur avance qu'une "théorie de la conscience ne devrait pas être 
simplement une théorie de la manière dont la mémoire, la raison et le langage contribuent à 
construire, de haut en bas, une interprétation de ce qui se passe dans l'esprit et le cerveau." 
Damasio (1999 p.  27). Il fait ici référence à la présence de l'émotion et à la construction du 
sentiment de Soi qui seront examinées subséquemment. 
15  Damasio R. A. (1999), Le sentiment même de soi, Corps, Émotions, Conscience, Paris, Odile Jacob, 
18 
De ces deux types de conscience, Damasio nous propose deux sortes de Soi. Tl s'agit dans 
le cas de la conscience-noyau du Soi-central et pour la conscience-étendue du Soi-
autobiographique. La conscience étant établie, sous pouvons maintenant poursuivre la réflexion 
sur l'utilité de cette conscience chez l'humain. 
2.3 POUR QUELLES RAISONS AVONS-NOUS BESOIN DE LA CONSCIENCE? 
En interaction avec son environnement, l'être humain réalise son sentiment de Soi à partir 
de ce qu'il voit, entend et touche. En d'autres mots, c'est par ses sens que 1' humain prend 
conscience du sentiment de Soi. Ce sentiment de Soi est, en quelque sorte une réponse à une 
question que l'humain se pose sans qu'il ne soit conscient de la poser. 
"La conscience est le rite initiatique qui permet à un organisme armé de la 
capacité de réguler son métabolisme, doté de réflexes innés et de cette forme 
d'apprentissage qu'on appelle le conditionnement, de devenir un organisme 
pourvu d'un esprit, le genre d'organisme dans lequel les réponses sont façonnées 
par une préoccupation mentale : la propre vie de l'organisme. Spinoza 16  disait que 
l'effort de préservation du Soi est le premier et le seul fondement de la vertu. La 
conscience est ce qui rend cet effort possible." Damasio (1999 p.  34) 
À ce jour, il n'existe pas d'accord entre les diverses théories sur la conscience. Nous 
venons aux chapitres consacrés aux travaux de Piaget et de Kohlberg que ceux-ci développent 
leurs travaux à partir de la théorie des stades, ce qui produit des modèles de compréhension de 
l'humain beaucoup plus statiques en terme d'évolution. 
Pour Damasio la conscience chez l'humain demeure un mystère qui se révèle sous 
différentes formes. La conception scientifique qu'il en a nous permet "d'avancer en pleine 
lumière" sur la question de la conscience humaine. Afin de se démarquer de façon radicale des 
autres théories sur l'esprit, l'âme, la spiritualité et la conscience morale, il utilise une métaphore 
qui décrit sa conception de la conscience en émergence chez l'humain : "... la conscience est un 
16  Spinoza B. (1677 dans Damasio 1999). Éthique, partie 1V, Proposition 22. 
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lever de soleil, ce n'est pas le soleil de midi, et un coucher de soleil encore moins." Damasio 
(1999 p.  37). 
Le sentiment de Soi et la conscience chez l'humain étant établis, peut-on avancer que le 
Soi est toujours conscient ? Répondre à cette question peut nous apparaître relativement simple, 
mais force est de constater que notre réponse sera teintée de nos pré-compréhensions, voire de nos 
préjugés sur ce qu'est un être humain. 
En effet, si nous répondons à cette question par un non catégorique, nous présupposons 
que l'humain est un être totalement conditionné par son environnement, sans autonomie et sans 
liberté. Par contre, si notre réponse est un oui tout aussi catégorique, nous présupposons alors d'un 
humain libre en soi, capable de choix et de décisions. Malheureusement, dans les deux cas, cela 
n'est pas suffisant pour comprendre la multitude des comportements humains. La complexité de 
chaque être humain ainsi que la pluralité de ceux-ci nous révèlent une multitude de variables entre 
un oui et un non à cette question. Enfin, en répondant oui et non, nous retournons au problème de 
base que pose la question de la conscience chez l'être humain. 
La conscience est un élément fondamental de l'esprit humain. La complexité de l'activité 
mentale de l'être humain ne peut se réduire à l'unique conscience de celui-ci. De ce point de vue, 
nous utilisons notre esprit non seulement pour découvrir notre quotidien, mais aussi pour nous 
dissimuler plusieurs éléments composant celui-ci. L'esprit peut donc nous voiler ce qui se produit 
dans nos vies. 
Paradoxalement, ce que l'esprit cache le mieux c'est le corps, ce qui rend plus difficile la 
conscience du Soi. Chez Damasio (1999) cette distraction à l'endroit du corps a une fonction 
adaptative. La conscience s'exprime en nous par la présence d'émotions sous la forme d'un récit 
sans parole pour éventuellement s'exprimer par les sentiments qui émergent de ce qui se passe en 
nous et potentiellement à nouveau s'exprimer par le langage. Nous voyons ici apparaître les 
termes émotions (conscience-noyau) et sentiments (conscience-étendue) comme des niveaux 
différents de conscience constitutifs du Soi. 
2.4 LA PRÉSENCE DES ÉMOTIONS DANS LA CONSCIENCE. 
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Peu importe l'âge, le sexe, l'éducation et la culture d'un être humain, celui-ci éprouve des 
émotions (exception faite des cas pathologiques) et de surcroît se sent touché par celles des autres. 
En fait, tout être humain tente de gérer sa vie en visant des émotions agréables tout en tâchant 
d'éviter celles qui ne le sont pas. Ce phénomène s'explique, selon Damasio, par le fait que 
l'émotion est antérieure à la naissance de la conscience dans le processus d'évolution de la vie. 
Traditionnellement, les philosophes conservent une méfiance, voire un mépris à l'endroit 
des émotions. Cependant, les travaux des Darwin, Freud et James ont réhabilité l'émotion au sein 
du discours scientifique. Les travaux en psychologie, en science cognitive et en neuroscience ont 
démontré qu'il est erroné d'opposer l'émotion à la raison. Il est donc douteux de maintenir une 
division entre le corps comme siège de l'émotion et l'esprit (le cerveau) comme siège de la raison. 
Cette division théorique entre l'émotion et la raison représentait, faute de mieux, le modèle 
théorique dominant des grands philosophes classiques. Il est cependant plus "prudent", en termes 
aristotéliciens, de maintenir une position ouverte face à ce débat. Somme toute, qu'avons-nous à 
gagner en niant l'émotion ? Si nous optons pour une position plus dualiste de l'humain, alors il 
faut maintenir la division. Mais si nous nous appuyons sur les résultats des plus récents travaux de 
recherche dans le domaine de la conscience 17 , il nous est possible d'avancer que l'émotion aide la 
raison lors des activités de l'humain et par conséquent supporte ses prises de décision et son agir. 
L'émotion n'est pas une solution de remplacement à la raison. Nous sommes conscients 
que l'émotion à elle seule peut générer des décisions et des actions totalement irrationnelles, 
nuisibles et destructives chez l'humain. Cependant, l'émotion demeure incontournable lorsqu'il 
s'agit du processus de développement de la conscience de l'être humain. 
2.4.1 LES DIFFÉRENTS TYPES D'ÉMOTIONS: PRIMAIRES, SECONDAIRES ET D'ARRIÈRE PLAN. 
La psychologie et la philosophie , entre autre, recensent six émotions dites primaires et 
universelles. il s'agit du bonheur, de la tristesse, de la peur, de la colère et de la surprise. Aux 
17  Voir à ce sujet les auteurs attachés à la neurophilosophie et aux neurosciences. 
21 
émotions primaires s'ajoutent les émotions secondaires ; l'embarras, la jalousie, la culpabilité et 
l'orgueil. Damasio (1999) ajoute à ces catégories d'émotions celles dites d'arrière-plan : le bien-
être, le malaise, le calme et la tension. Certains auteurs complètent cette liste en attachant 
l'étiquette émotion à l'état de peine et de plaisir ainsi qu'aux pulsions et motivations qui sont 
générées chez l'humain. Mentionnons Spinoza, qui à travers une réévaluation complète du désir, 
nous propose deux types d'émotions : la joie et la tristesse et qui se subdivisent en de multiples 
affects qui génèrent l'agir humain. 
Il est important de retenir que ces émotions s'enracinent dans un processus biologiquement 
déterminé, tout en étant modulées dans leurs expressions par l'apprentissage et la culture de 
l'individu. C'est donc d'un processus automatique et fondamentalement stéréotypé que 
proviennent les émotions malgré la présence d'inducteurs qui sont rattachés à l'apprentissage 
individuel et à la culture environnante de l'être humain. 
2.4.2 LES FONCTIONS BIOLOGIQUES DES ÉMOTIONS. 
Deux fonctions biologiques sont attribuées aux émotions. La première consiste en la 
production d'une réaction spécifique à un contexte inducteur. La deuxième fonction est de réguler 
l'état interne de l'individu afin qu'il puisse produire cette réaction spécifique. 
".. les émotions ne sont pas un luxe superflu. Les émotions sont de curieuses 
adaptations qui font partie intégrante des rouages qui assurent aux organismes la 
régulation de leur survie. Si vieilles que soient les émotions dans l'évolution, elles 
sont une composante, de niveau relativement élevé, des mécanismes de régulation 
biologique. Vous pourriez imaginer cette composante comme étant en sandwich 
entre le kit de survie de base (à savoir la régulation du métabolisme ; les réflexes 
simples, les motivations ; la biologie de la peine et du plaisir) et les dispositifs de 
la raison supérieure, mais faisant néanmoins toujours partie de la hiérarchie des 
dispositifs de régulation biologique." Damasio (1999 p.  62) 
En conséquence, l'émotion est fondamentalement reliée aux représentations du plaisir et de 
la peine, au mouvement d'approche vers autrui et de retrait de celui-ci, et au calcul des avantages 
et des désavantages personnels dans un contexte spécifique. Les émotions génèrent ainsi des 
comportements individuels axés sur la survie. L'émotion (régulation d'un premier niveau) permet 
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un deuxième niveau de conscience à savoir: l'émergence des sentiments dans le processus de la 
pensée. 
Concernant l'articulation des émotions, des sentiments et de la raison, Damasio avance 
que: 
"L'omniprésence de l'émotion dans notre développement et, par suite, dans notre 
expérience quotidienne relie quasiment chaque objet ou situation rencontré dans 
notre expérience, en vertu du conditionnement, aux valeurs fondamentales de la 
régulation homéostasique : ( ... ) et, inévitablement, bien (au sens de la survie) ou 
mal (au sens de la mort). Que cela nous plaise ou non, telle est notre condition 
humaine naturelle. Mais lorsque la conscience est présente, les sentiments ont leur 
impact maximal, et les individus sont généralement capables de réfléchir et de 
dresser des plans: cela s'appelle la raison. Ironiquement, bien sûr, les moteurs de la 
raison continuent d'avoir besoin de l'émotion, ce qui signifie que le pouvoir de 
contrôle de la raison est souvent modeste." Damasio (1999 p.  66) 
Les conséquences d'une telle théorie neuroscientifique apparaissent comme fondamentales 
pour une pratique de la délibération individuelle ou collective et pour une pratique de la prise de 
décision dans un contexte d'éthique appliquée. En effet, si nous ne maîtrisons pas la 
compréhension des affects chez l'humain, nous ne pouvons prétendre à une objectivité, toujours 
relative, lors de nos prises de décisions quotidiennes. 
2.5 LA FORMATION DE LA CONSCIENCE-NOYAU. 
Pour étudier le développement de la conscience chez l'humain nous avons eu besoin de 
comprendre les fonctions de l'émotion car elles sont étroitement associées à la conscience-noyau. 
De plus, le lien entre la conscience et le langage peut être, en quelque sorte, occulté car il est 
constitutif du Soi. En d'autres mots, le langage contribue directement au processus de 
développement de la conscience-étendue. 
Rappelons que la conscience chez l'humain n'est pas monolithique. De ce fait, il serait plus 
précis de parler des consciences à l'oeuvre chez celui-ci : d'une conscience-noyau émerge une 
conscience étendue. "Derrière la conscience-étendue, à tout moment, bat le pouls de la 
conscience-noyau." Damasio (l 999 p. 13 0) 
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La conscience relève des phénomènes mentaux qui construisent le sentiment même de Soi, 
de notre existence et de cele d'autrui. L'auteur nous propose l'exemple suivant afin de faire mieux 
saisir son propos 
"En regardant ces pages et en voyant ces mots, que vous le vouliez ou non, 
automatiquement et implacablement, vous sentez que c'est vous qui êtes en train 
d'effectuer la lecture. ( .. ) Vous sentez que les objets que vous êtes en train de 
percevoir - le livre, la pièce qui vous entoure, la rue qui se trouve au-dehors - 
sont saisis selon votre perspective, et que les pensées qui se forment dans votre 
esprit sont les vôtres et celes de personne d'autre. Vous sentez aussi que vous 
pouvez agir sur la scène si vous le souhaitez - cesser de lire, commencer à 
réfléchir, vous lever et aler faire un tour." Damasio (1999 p. 132) 
Ainsi la conscience de Soi nous apparaît comme une notion de l'individu singulier. Cete 
singularité nous procure une réponse à un besoin fondamental de tout être humain : celui de la 
stabilité à l'intérieur d'une limite (corps) où la vie et le désir de vivre s'expriment instant après 
instant dans un processus de création et de re-création a jamais terminé, à tout le moins jusqu'à la 
mort de l'individu. 
2.6 LE SENTIMENT DE SOI DANS L'ACTE DE CONNAÎTRE. 
Lorsqu'un être humain interagit avec un objet, il procède à un bilan de ce qui se passe en 
lui. L'objet en question peut être concrètement perçu ou simplement remémoré, de l'intérieur 
même du corps ou de l'extérieur de cete limite, par exemple lorsque nous regardons un paysage. 
À ce niveau de conscience, ce bilan est un simple récit sans parole. Le processus en jeu peut se 
résumer de la façon suivante : initialement une conscience de l'organisme (son état), puis 
l'apparition de l'objet (début de l'interaction) enfin, les réactions de l'organisme qui à leur tour 
provoquent une modification à l'état initial de l'organisme. De ce point de vue, la conscience est à 
son origine la forme la plus simple du sentiment de connaître. 
Ce récit sans parole d'une relation individu - objet a deux conséquences importantes dans 
la compréhension de la conscience humaine: la première a déjà été énoncée, il s'agit de la 
présence des émotions et des sentiments comme assises de la conscience. La seconde 
conséquence est la "concentration" qu'opère la conscience-noyau sur l'image de l'objet perçu ou 
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_ remémoré et sa mise en valeur. "L'objet se dégage de toute une série d'objets moins heureux - 
sélectionné, en tant qu'une occasion particulière, au sens à la fois jamesien et whiteheadien. Il 
devient un fait, qui suit les événements précédents qui mènent à son devenir, et fait partie d'une 
relation avec l'organisme auquel tout cela arive." Damasio (1999 p. 176) 
S'agit-il d'un processus de prise de conscience qui emprisonne l'individu en l'assujetissant 
à ses afects comme évoquent Spinoza et bien d'autres après lui ? L'être humain peut-il exercer un 
choix dans ce processus purement biologique? 
La réponse à cete question repose dans la compréhension dont nous disposons de la 
conscience. Il semble bien que la liberté de choix puisse s'exercer même à l'intérieur d'un 
processus biologiquement prédéterminé. Rappelons-nous l'exemple, ci haut mentionné, du 
lecteur en train de lire un livre. 
En résumé, chez Damasio nous retrouvons le Soi subdivisé théoriquement en trois types: 
le proto-Soi relié à la conscience-noyau, le Soi-central sorte de conscience transitoire et le Soi-
autobiographique relié à la conscience-étendue. Un tableau synthèse résume les trois types de Soi. 
Schéma 1. Les espèces de Soi chez Damasio (1999 p. 179) 
"SOI-AUTOBIOGRAPHIQUE : Le Soi-autobiographique repose sur la mémoire 
autobiographique qui est constituée par des souvenirs implicites de cas multiples 
d'expériences individueles du passé et du futur à venir. Les aspects invariants de la 
biographie d'un individu forment la base de la mémoire autobiographique. La mémoire 
autobiographique se développe continuelement avec l'expérience de la vie, mais peut être en 
partie remodelée pour refléter de nouveles expériences. Des séries de souvenirs qui 
décrivent l'identité et la personne peuvent être réactivés sous la forme d'une configuration 
neuronale et rendus explicites sous forme d'images si besoin est. Tout souvenir réactivé 
fonctionne comme un <quelque chose-à-connaître> et engendre sa propre pulsation de 
conscience centrale. Le résultat en est le Soi-autobiographique dont nous sommes conscients. 
LE SOI-CENTRAL : Le Soi- central est inhérent au compte rendu non verbal de second 
ordre qui se produit chaque fois qu'un objet modifie le proto-Soi. Le Soi-central peut être 
déclenché par n'importe quel objet. Le mécanisme de production du Soi-central subit des 
changements mineurs au cours de la vie. Nous sommes conscients du Soi-central. 
LA CONSCIENCE 
LE PROTO-SOI : Le proto-Soi est une colection reliée et temporairement cohérente de 
configurations neuronales qui représentent l'organisme, à de multiples niveaux du cerveau. 
Nous ne sommes pas conscients du proto-Soi." 
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Par analogie, le processus qui prend sa source dans le proto-Soi et qui se dirige vers le Soi-
autobiographique peut être comparé à une pulsation stable de la conscience, pulsation qui bat au 
rythme de la conscience-noyau et des objets en mémoire ou rencontrés dans notre environnement. 
2.7 LA CONSCIENCE-ÉTENDUE. 
De la conscience-noyau passons maintenant à la compréhension de la conscience-étendue. 
La conscience étendue, contrairement à la conscience-noyau qui a une connaissance de l'ici et du 
maintenant, peut s'étendre en direction du passé ou du futur de l'individu. Il n'y a pas de frontière 
étanche entre ces deux types de conscience. La conscience-étendue est tout ce qu'est la 
conscience-noyau mais en mieux et surtout à une plus grande échele. 
Dans la conscience-étendue, le sentiment de connaître ne relève plus d'un sentiment "subtil 
ou évanescent" mais d'une cohérence qui, à son tour, produit notre identité et notre personnalité. 
"La conscience-étendue est donc la capacité de connaître immédiatement tout un 
ensemble d'entités et d'événements. Autrement dit, la faculté de construire un 
point de vue individuel, un sentiment de possession et d'agentivité sur un 
ensemble de connaissances plus vaste que celui qui échoit à la conscience-noyau." 
Damasio (1999 p. 202) 
La conscience-étendue et le Soi-autobiographique qui y est ataché demeurent modifiables 
tout au long de la vie de l'humain. L'évolution du Soi est possible grâce à l'équilibre entre la 
gestion mentale du passé et cele de l'avenir chez un individu. 
"Les scénarios que nous établissons sous forme de désirs, de souhaits, d'objectifs 
et d'obligations, et que nous gardons en mémoire, exercent à chaque instant leur 
influence sur nous. Il ne fait aucun doute qu'ils contribuent également à remodeler 
les expériences du passé, consciemment et inconsciemment, ainsi qu'à former la 
personne que nous pensons être, instant après instant. 
Nos comportements et nos choix résultent pour une large part de cete <occasion 
de personnalité> concoctée par nos organismes à chaque instant. Il n'est donc 
guère étonnant que nous soyons versatiles et inconstants, que nous succombions à 
l'atrait de la vanité et de la trahison, que nous nous montrions maléables et 
- volubiles ( .. )." Damasio (1999 p. 226-227) 
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D'une façon radicale, la conscience-étendue permet à l'être humain de se démarquer des 
animaux avec qui il partage la conscience-noyau et les émotions. Sans considérer la conscience-
étendue comme le sommet de l'évolution de l'humain, il demeure qu'ele contribue très largement 
à ce qu'il est convenu de nommer l'humanité d'un individu. Il est donc possible de considérer la 
conscience-étendue comme une voie praticable nous conduisant à la conscience morale. 
Le concept de conscience développé ci-dessus est relativement récent dans l'histoire de 
l'humanité (xxe siècle). Chez les penseurs classiques tels que Platon et Aristote nous ne retrouvons 
pas de concept similaire à celui développé par la perspective neuroscientifique. La conscience-
étendue et par delà l'émergence de la conscience morale, a été particulièrement étudiée sous 
l'étiquete du "mind-body problem" (relation corps-esprit). Mentionnons les travaux des quelques 
chercheurs: Churchland M (1999, 1998), Churchland S. P (1986), Dennet (1978), Searle (1999), 
Siegle (1999), Varela (1988). Nous retrouvons dans l'ensemble de ces recherches certes un 
questionnement scientifique, mais aussi une profonde réflexion sur l'esprit humain et des 
conséquences de ces connaissances sur le jugement moral de l'individu et son développement. 
2.8 L'UTILITÉ DES SENTIMENTS ET DE LA CONSCIENCE. 
Je me permets d'introduire ici une longue citation de Damasio (1999) qui m'apparaît 
résumer en synthèse du rôle des émotions et des sentiments à l'intérieur de la conscience chez 
l'être humain. 
"On pourait penser que les émotions sufiraient à réguler la vie de l'organisme et 
à en assurer la survie sans avoir recours au mécanisme du sentir. Il n'en est rien. 
Les sentiments représentent un atout particulièrement précieux pour 
l'orchestration de la survie. Certes, les émotions ont leur utilité propre, mais le 
processus de sentir permet d'alerter l'organisme et de le prévenir de l'existence 
d'un problème que l'émotion a déjà commencer à résoudre. Le sentir donne cete 
impulsion initiale qui conduit l'organisme à prendre en compte le produit de ses 
émotions (la soufrance commence avec le sentiment de soufrir, même si ele est 
arivée par le fait de savoir qu'on soufre; il en va de même pour la joie). Le sentir 
sert également de tremplin pour l'étape suivante du développement; le sentiment 
de savoir que nous éprouvons des sentiments. A son tour ce savoir conduit à la 
mise en place d'un processus de planification où sont élaborées des réponses 
spécifiques, non stéréotypés, susceptibles soit d'accompagner une émotion, soit de 
garantir une extension dans la durée des avantages immédiats de l'émotion 
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ressentie, ou encore les deux. Autrement dit, le fait de <sentir> des sentiments 
augmente la portée des émotions en facilitant la planification de nouveles 
réponses adaptatives tailées sur mesure." Damasio (1999 p. 282) 
Ainsi, l'être humain par sa conscience peut aler plus loin que la simple mobilisation de 
l'expérience passée, qu'ele soit positive ou négative, en relation avec une situation vécue dans 
l'immédiat. Si ce n'était pas le cas, l'être humain serait constamment biaisé dans ses interactions. 
L'humain peut aussi utiliser, en toute conscience, le raisonnement afin de parvenir à une prise de 
décision et conséquemment adopter un comportement spécifique lui évitant ainsi de se retrouver 
dans des situations difficiles. À quoi sert la conscience ? L'auteur nous propose une réponse 
simple à cete question : "( .. ) la conscience permet d'étendre le champ d'action de l'esprit et 
d'améliorer en ce faisant la vie de l'organisme dont les facultés mentales ont été ainsi renforcées." 
Damasio (1999 p.299) 
La conscience est, en quelque sorte, une découverte fragmentaire de chaque instant dans 
nos vies. Si nous y joignons la mémoire, le raisonnement et le langage, ele devient un outil 
indispensable à notre compréhension du jugement moral et de nos processus de prise de décision. 
Somme toute, la compréhension de la conscience devient un moyen de transformation de nos 
existences tant individueles que colectives. 
À titre de conclusion temporaire au sujet de la conscience, dans une perspective 
pluridisciplinaire, il m'apparaît nécessaire d'approfondir tant sur le plan personnel que colectif la 
réflexion sur la conscience humaine. 
"La conscience est la seule source du drame de la condition humaine. Bien sûr, 
ele nous donne les moyens de créer une vie meileure, pour nous et pour les 
autres, mais le prix à payer pour cete existence est élevé il y a le risque, le 
danger, la souffrance ; mais aussi la connaissance du risque, du danger, de la 
souffrance et, pire encore, la connaissance de l'absence ou du caractère 
inaccessible du plaisir, une fois qu'on sait ce qu'est le plaisir. 
La conscience est donc à l'origine du drame de la condition humaine parce qu'ele 
repose sur un marché que nul d'entres nous n'a jamais conclu, et où il falut 
échanger la possibilité d'une existence meileure contre l'innocence où nous étions 
de cete existence. ( .. ). 
- Cela ne signifie pas pour autant qu'il s'agisse d'une tragédie. Nous disposons en 
efet, jusqu'à un certain point, de plusieurs manières certes imparfaites d'orienter, 
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individuellement et collectivement, notre créativité et, ce faisant, d'améliorer 
l'existence humaine plutôt que de l'empirer. Ce n'est pas une tâche facile, et nous 
ne disposons pas de mode d'emploi : nos progrès seront parfois minces, et la 
perspective d'un échec toujours présente. Pourtant, si nous parvenons à bien 
orienter notre potentiel créateur, même modestement, nous permettrons encore 
une fois à la conscience de remplir son rôle de régulateur homéostatique de la vie. 
Mieux savoir permet de mieux vivre. J'ai même l'espoir qu'une meilleure 
compréhension de la biologie humaine nous aidera à faire les choix nécessaires. 
Quoi qu'il en soit, l'amélioration des conditions de vie est l'affaire de la 
civilisation, principal fruit de la conscience. C'est le but qu'elle s'est efforcée 
d'atteindre depuis au moins trois mille ans, fût-ce avec des succès mitigés. Et c'est 
déjà bon signe, Damasio (1999 p.  312-313) 
Ceci conclut temporairement cette réflexion sur la conscience par le biais des 
neurosciences et permet l'examen de la conscience morale, cette fois-ci, dans une perspective qui 
relève de la psychologie morale. 
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"L'homme est à lui-même le plus prodigieux objet 
de la nature; car il ne peut concevoir ce que c'est que 
le corps, et encore moins ce que c'est qu'esprit, 
et moins qu'aucune chose comme un corps peut être uni 
avec un esprit. C'est là le comble de ses dificultés, 
et cependant c'est son propre être." Blaise Pascal 
CHAPITRE 3: LE JUGEMENT MORAL: PERSPECTIVE DE LA PSYCHOLOGIE MORALE. 
3.1 LE JUGEMENT MORAL ET LA PSYCHOLOGIE MORALE. 
3.1.1 LES STADES DE PIAGET. 
Poursuivant la réflexion sur de la question du jugement moral, il m'apparaît devoir metre 
à contribution les concepts théoriques de la psychologie morale, posant ainsi un deuxième jalon à 
cete réflexion. À cete fin, nous utiliserons trois auteurs qui sont étroitement associés à la 
psychologie morale, à savoir: Piaget (1932), Kohlberg (1984) et Flanagan.(1996). 
Depuis plusieurs décennies, des théories"' du jugement moral sont développées et mises 
en pratique par l'intermédiaire de tests d'évaluation et de modèles de résolution de dilemme 
moral. Depuis près de 50 ans les travaux de Kohlberg font école dans ce domaine et celui de la 
résolution de dilemmes moraux. Par aileurs, les travaux de Piaget, qui ont largement inspiré ceux 
de Kohlberg et de ses successeurs (Rest (1984), Kurtines (1974), Lind (1985) etc.), sont reconnus 
et validés'9 pour l'ensemble de nos sociétés occidentales. 
Afin de pouvoir fonder et critiquer les théories de la psychologie morale, il nous semble 
donc important d'identifier les fondements épistémologiques de celes-ci. De plus, la réflexion de 
Flanagan contribuera à nous éclairer. 
La psychologie morale, tele que nous la connaissons aujourd'hui, relève de Jean Piaget 
(1896-1980). En effet, Piaget est le premier psychologue à s'être intéressé à la théorie de la 
connaissance et au développement moral chez l'enfant. 
__ 18  Voir à ce sujet les travaux de Georg Lind de l'université de Konstanz, Alemagne. 
19  Seul le stade 6 de Kohlberg n'est pas validé, les stades de là 5 le sont, nous y reviendrons lors de l'analyse critique 
des stades de Kohlberg. 
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À l'origine Piaget était biologiste avant d'être psychologue. On dit de lui qu'il était aussi 
un logicien et un philosophe. Afin de vérifier ses hypothèses et de mieux comprendre les 
structures de la connaissance chez l'humain, il étudie des enfants en situation de jeu. Pour ce 
faire, ses premiers travaux ont été composés d'observations à partir du développement du langage 
et de la pensée symbolique chez l'enfant. Limité par ses outils de recherche, il entreprend une 
étude longitudinale non empirique sur la construction du réel chez l'enfant (1937). Piaget a donc 
cherché à identifier les logiques de l'action de l'enfant. 
Puis de 1940 à 1955, il poursuit ses recherches en plaçant l'enfant en situation d'action 
spécifique. À cette fin, il tente d'être le plus neutre possible dans son observation et dans la 
création des situations proposées à l'enfant. Signalons cependant, qu'il exclut de son observation 
toute la dimension affective que pouvaient générer ces mises en situation spécifiques. 
À partir de 1955, Piaget s'intéresse à l'épistémologie, domaine jusqu'alors réservé à la 
philosophie. Il a fait l'hypothèse que la connaissance est un processus. Ce processus de la 
connaissance se développe à partir d'un sujet en interaction avec son environnement En ce sens 
Piaget, en accord avec Durkheim, avance que la moralité d'un individu origine de son interaction 
avec son environnement. La connaissance ne serait pas une acquisition copie du réel mais une 
construction. Il s'agit, ici, de la thèse constructiviste reprise depuis lors par plusieurs auteurs. 
Nous pouvons dire qu'il existe deux concepts fondamentaux dans la pensée de Piaget : le 
constructivisme (auto-construction du sujet à partir de sa compréhension du réel) et 
l'interactionisme (construction à partir des nombreuses interactions avec l'environnement). 
Piaget soutient qu'il est possible d'identifier différents niveaux de connaissance 
(intelligence) chez l'enfant. Il fait référence aux concepts de niveaux opératoires ou logiques 
d'organisation. Il introduit le concept d'adaptation qu'il définit à partir de trois aspects - 
l'assimilation (influence du monde extérieur sur le sujet), l'accommodation (structuration par 
l'action du sujet sur ses influences) et l'équilibration (recherche de l'équilibre). 
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L'hypothèse de Piaget peut se résumer comme suit: "( ... ) par nature, l'organisme humain 
doit s'adapter à son environnement. Il s'agit là d'un processus actif et non passif. Contrairement 
aux tenants de l'apprentissage social, Piaget ne croit pas que l'environnement façonne l'enfant ; il 
croît plutôt que l'enfant (et l'adulte) cherche activement à comprendre l'environnement." 20 Bee-
Mitcheli (1986) 
À cette étape de la réflexion, et avant l'analyse critique des positions de Piaget et de 
Kohlberg, nous introduirons, d'une façon schématique, les contributions des auteurs sur le plan 
de la théorie du développement chez l'enfant et des stades du développement qui en découlent. 
Enfin, la forte influence qu'a connue, ce qu'il est convenu d'appeler la théorie des stades, sera 
aussi illustrée par les stades psycho-sexuels de Freud et psycho-sociaux d'Erikson. Mentionnons 
que ces théories influencent encore aujourd'hui notre précompréhension de l'être humain. 
Schéma 2. Synthèse de la théorie de Piaget 
Bec et al. (1986 p. 114). 
1."Pour Piaget, le développement cognitif dépend d'une exploration active et 
volontaire de la part de l'enfant. ( ... ) Piaget suppose que le moteur du 
développement provient de l'enfant lui-même et non pas des parents ou du 
milieu de vie. 
2. Piaget suppose que le développement cognitif suit certaines stratégies 
innées d'exploration et d'interaction avec l'environnement. La première de ces 
stratégies est avant tout perceptive (...); d'autres stratégies plus complexes 
apparaissent plus tard. 
3. Dans la théorie de Piaget, les stratégies d'exploration se succèdent dans un 
ordre prévisible. Piaget estime que les séquences du développement cognitif 
sont le fruit d'une adaptation progressive de l'individu à son environnement. 
4.La théorie de Piaget est une théorie de stades: le comportement d'un enfant à 
un âge donné indique le niveau atteint dans la séquence du développement 
cognitif: Piaget croit qu'il se produit d'importants changements qualitatifs au 
cours des stades de développement, plutôt que de simples différences 
quantitatives entre les différents âges. 
5. Enfin, Piaget conteste avec vigueur le rôle de l'environnement dans la 
formation ou l'explication du développement cognitif. Bien qu'il admette que 
des milieux très <riches> ou très <appauvris> puissent accélérer ou ralentir le 
développement d'un enfant, la question des différences individuelles se 
présente pour lui aucun intérêt particulier." 
2" Bee H.L, Mitchell Sandra K. Le développement humain. Montréal. Ed. du Renouveau Pédagogique. 1986. P. 16 
Schéma 3. Stades de développement 
selon la théorie du développement cognitif de Piaget 
Bee et al. (1986 p.17). 
Âge (ans) Stades 
O à 2 "Stade sensorimoteur : Le nouveau-né communique avec le 
monde principalement par ses sens et par les actions qu'il peut 
accomplir sur les objets. Il ne peut pas encore se représenter 
mentalement les objets ou les personnes. 
2 à 6 Stade pré-opératoire : L'enfant peut maintenant se représenter 
les choses intérieurement, mais son atention est encore cen-
trée sur les aspects externes des objets ou des gens tels que la 
taile, la forme, la couleur ou les vêtements. Il utilise encore 
ces aspects pour classer les objets. 
6 à 12 Stade des opérations concrètes: L'enfant fait d'immenses pro- 
grès sur le plan de la pensée. Il découvre toute une série de 
règles fondamentales au sujet des objets, comme le fait qu'on 
peut les classer selon divers critères (par exemple, la grosseur 
ou la largeur) ou le fait que certains aspects des objets demeu-
rent constants même en présence d'un changement externe (ce 
que Piaget appele la conversation). Il parvient aussi à faire 
des opérations mentales complexes, comme additionner, sous-
traire et classer simultanément un objet en deux ou plusieurs 
catégories (une chaise est à la fois un meuble et un objet en 
bois, par exemple). 
12 et plus Stade des opérations formeles : A la dernière étape, l'adoles- 
cent peut penser de manière encore plus abstraite, en prenant 
des décisions par déduction et par induction, et en abordant 
des problèmes de façon systématique. Il peut maintenant pen-
ser tant à des idées qu'à des objets, et imaginer des objets ou 
des événements auxquels il n'a jamais vraiment été confronté." 
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3.1.2 LEs STADES DE KOHLBERG. 
Cette conception du développement humain avancée par Piaget influence à son tour 
Kohlberg. Celui a développé, à partir des résultats de recherche de Piaget, une théorie des stades 
de développement du jugement moral. 
Lawrence Kohlberg (1927-1987) est professeur de psychologie à l'université de Harvard 
où il y effectue la presque totalité de ses travaux de recherche et d'enseignement. Il s'interroge sur 
la question du développement du jugement moral de l'enfant à partir du modèle théorique de 
développement de Piaget. Les premiers résultats de ses recherches confirment que le 
développement moral débute très tôt dans la vie d'un individu et qu'il progresse par stades 
successifs. Sa théorie consiste à avancer que les stades du développement moral se construisent 
les uns à partir des autres et par le fait même deviennent de plus en plus complexes, d'un stade à 
l'autre, sur le plan cognitif. 
Afin de valider sa théorie, Kohlberg utilise des résultats d'enquêtes qu'il effectue auprès 
d'enfants et de jeunes adolescents. Sa méthodologie peut se décrire comme suit ; 1- il demande à 
des groupes de jeunes de trancher des dilemmes moraux qui leur sont présentés. 2- De ces 
résultats, il développe une théorie du développement moral comprenant six stades 21 de 
développement possible qui se retrouvent à trois niveaux : A pré-conventionnel, B 
conventionnel, C post-conventionnel (voir annexe 1 pour plus de détails). 
Schéma 4. Les six stades de Kohlberg. 
"Niveau A: Pré-conventionnel, âge 4 - 10 ans 
Stade 1. Le stade de la punition et de l'obéissance (Heterono-
mous Morality). 
Stade 2. Le stade du projet instrumental individuel de l'échange 
(Individualistic, Instrumental Morality)." 
21  Kohlberg (1984 dans Habermas 1987) pour la traduction française, p. 138-145. 
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"Niveau B: Conventionnel, âge 10 - 13 ans 
Stade 3. Le stade des attentes interpersonnelles et mutuelles, des relations 
et de la conformité (Interpersonally Normative Morality). 
Stade 4. Le stade du maintien de la conscience et su système social 
(Social Sustem Morality)." 
"Niveau C: Post-conventionnel, adolescence et âge adulte 
Stade 5. Le stade des droits premiers, du contrat social ou de l'utilité 
sociale (Human Rights and Social Welfare Morality). 
Stade 6. ]Le stade des principes universels (Morality, Reversible, and 
Perspective General Ethical Principles)." 
De prime abord, une série d'arguments peuvent se dégager de la théorie des stades de 
Kohlberg. Avant de développer plus loin l'analyse critique du développement moral, il y a lieu de 
souligner les arguments en faveur et ceux contre la position de Kohlberg recensés dans la 
littérature. 
Kohlberg est le premier théoricien à démontrer que le processus de décision morale est 
une tâche du processus de développement qui nécessite le temps nécessaire à la croissance de 
l'individu tant sur le plan physique que psychique. 
La théorie de Kohlberg est utilisable sous toutes formes d'apprentissage (formelle et 
informelle). Elle est employable à titre de guide lors de prise de décision. Néanmoins, Kohlberg a 
utilisé à ses fins de recherche, des groupes d'enfants et d'adolescents qui ne sont pas 
nécessairement représentatifs de l'ensemble des groupes sexués. 
Gilligan (1982), étudiante de Kohlberg à l'époque, considère que les conclusions de celui-
ci sur le développement du jugement moral ne sont représentatives de ce que l'on observe chez les 
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- femmes. Ele en conclut qu'il y a dans la théorie de Kohlberg un biais défavorable à l'endroit des 
femmes, car celui-ci ne tient pas sufisamment compte de la diférence entre les hommes et les 
femmes en ce qui concerne la prise de décision morale. Selon Giligan, les femmes fondent leur 
raisonnement moral sur les concepts de soins et de la relation interpersonnele, ce qui est 
l'équivalent du stade 3, alors que les hommes utilisent dans le même contexte, les concepts de 
justice et d'équité qui sont l'équivalent des stades 5 et 6 et considérés comme supérieurs par 
Kohlberg. 
En dernier lieu, une question fondamentale revient fréquemment dans la litérature 
lorsqu'il s'agit d'évaluer le jugement moral d'un individu, il s'agit de la question de la fiabilité des 
résultats obtenus au test de Kohlberg : comment pourait-on s'assurer, en efet, que ce que dit le 
sujet lorsqu'il répond aux dilemmes moraux proposés, sera efectivement ce qu'il fera en situation 
concrète et similaire? 
3.2 INTRODUCTION À L'ANALYSE CRITIQUE DES THÉORIES DES STADES. 
Nous avons déjà vu que les théories des stades de Piaget et de Kohlberg proposent 
l'existence chez l'ensemble des individus des traits moraux universels de personnalité. Ces traits 
se développent par stades, de façon progressive et dans une certaine direction. 
Progressant d'un stade à l'autre, l'individu augmente sa capacité d'adaptation à son 
environnement, devenant par le fait même de plus en plus complexe et plus adéquat à agir 
moralement. Selon ces chercheurs, les capacités cognitives des individus se développent en 
fonction d'une téléologie morale. 
Il convient d'avancer que certaines prédispositions psychiques jouent un rôle important ( 
une structure profonde) dans l'éthique des individus. D'aileurs Flanagan (1996) est d'opinion 
qu'une éthique sans l'apport des connaissances de la psychologie moderne est une éthique qui 
s'éloigne des problèmes du monde réel. À son avis, les problématiques que Piaget et Kohlberg 
soulèvent par leurs théories semblent "socialement limitées et fondées sur une sorte de 
projection." Flanagan (1996 p. 214). 
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___ La thèse associée à Piaget: 
"L'idée en est que, arrivés à l'âge de dix ou douze ans, la plupart des enfants 
comprennent que la morale consiste en règles et principes produits par la 
communauté, et que les individus agissent, de façon autonome, en conformité 
avec ces principes afin de préserver l'union et l'harmonie sociales et d'honorer 
leurs obligations." Flanagan (1996 p. 214). 
La thèse associée à Piaget et Kohlberg: 
"( ... ) la finalité du développement moral, le but de l'être éthique, réside dans la 
réalisation d'un ensemble de structures de justice qui soit équilibré de façon 
optimale. Cela suppose l'acquisition d'un ensemble de principes et de règles qui 
assure la régulation d'une vie organisée autour des relations interpersonneles, et 
dont les enjeux sont d'éviter les conflits et de préserver les droits." Flanagan (1996 
p. 214). 
La thèse associée à Piaget et Kohlberg : l'analyse de la psychologie morale des individus 
peut s'efectuer par diférents niveaux de développement des individus, deux chez Piaget et six 
chez Kohlberg. 
Il convient de dire que la première thèse est douteuse, car comment peut-on afirmer que 
tous les individus d'un groupe ou d'une culture spécifique présenteront le même niveau 
d'intégration des règles et de développement de l'autonomie au même moment et avec la même 
qualité réflexive ? À titre d'exemple, pensons aux multiples réponses apportées par l'ensemble des 
conducteurs automobile à la question : pourquoi avez-vous fait votre arêt obligatoire? Il est peu 
probable que tous répondent d'une seule et unique façon. 
La deuxième thèse avance que la finalité du développement moral d'un individu est un 
idéal que représente la justice. Cet idéal philosophique appartient au courant philosophique de la 
pensée libérale et représente une vision étroite de l'éthique. 
La troisième thèse peut être considérée comme fausse. En efet, diviser la personnalité 
morale en différents types, deux chez Piaget et six chez Kohlberg, apparaît à tout le moins 
réducteur lorsqu'on considère la diversité des individus. D'autant plus que le stade six de 
Kohlberg, quoi que potentielement réalisable psychologiquement, ne soit jamais réalisé de façon 
cohérente chez plus de 2 à 4 pour cent des sujets réagissant aux dilemmes types. Et selon le 
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système de mesure modifié, le stade supérieur ne s'illustre par aucun cas empiriquement 
confirmé." Flanagan (1996 p.  246) 
3.3 ANALYSE CRITIQUE DE LA THÉORIE DE PIAGET. 
Piaget a publié en 1932 Le jugement moral chez l'enfant, ce travail est considéré comme 
une source de référence en psychologie morale. Lorsque nous examinons les travaux de la 
psychologie morale, en accord avec Flanagan, nous constatons que deux questions fondamentales 
reviennent de façon répétitive : "La première porte sur les hypothèses normatives qui sont posées 
lorsqu'on détermine le domaine de la morale et les principales composantes de la personnalité 
morale. La seconde est liée à la nature et au caractère défendable des idéaux normatifs qui sont 
projetés et jugés plus adéquats." Flanagan (1996 p.  215). 
Le modèle philosophique fondamental de la théorie de Piaget est fondé sur Kant. C'est ce 
qui nous amène à une théorie unifiée et globale de la personnalité morale fondée sur une 
épistémologie génétique (élaboration de plus en plus adéquate des structures cognitives) et une 
finalité qui a pour idéal la justice. 
Flanagan affirme au sujet de Piaget: 
"(...) (Piaget) considère que la psychologie morale est constituée par un système 
unifié de structures cognitives, et qu'elle se développe dans une direction de plus 
en plus adaptative. ( ... ) il fait preuve d'une sorte de naïveté, et d'un excès 
d'optimisme et de foi dans l'humanité. (...) Il pensait que, dans sa forme avancée 
d'aujourd'hui, la psychologie morale humaine offrait un terrain favorable aux 
derniers progrès de l'espèce dans l'ère de l'organisation sociale démocratique et 
libérale. L'égocentrisme, le respect unilatéral et le simple conformisme sont des 
choses que les enfants dépassent avant l'adolescence. Les tristes réalités, l'abîme 
moral dans lequel la culture occidentale allait sombrer en moins d'une décennie, 
(en référence avec la deuxième guerre mondiale et en particulier l'Holocauste) 
n'était nullement anticipés dans l'image excessivement optimiste que présentait 
Piaget dans ce livre." Flanagan (1996 p.  217) 
Flanagan considère que les hypothèses émises par Piaget ont eu un effet "peu salutaire" 
sur le développement de la recherche en psychologie morale. Il retient les six hypothèses 
suivantes: 
Schéma 5. Les six hypothèses de Piaget. 
"1/ Progrès dans le développement on peut considérer que la psychologie morale 
est analogue à d'autres types de développement cognitif à deux égards - elle 
évolue avec le temps et elle se modifie d'une manière de plus en plus adaptative. 
2/ Stades non spécialisés on peut décrire le développement moral en termes de 
séquences de modes de pensée ou d'étapes globales, unifiées et d'un usage 
général. 
3/ Concentration sur la cognition ou le jugement : on peut considérer que la 
personnalité morale, surtout lorsqu'elle mûrit, est essentiellement constituée par 
ces étapes à usage général, et toute la perception morale, la sensibilité morale et le 
sentiment moral passent par ces schémas de jugement et de cognition d'un usage 
général. 
4/ Un niveau grossier de description La psychologie morale étant avant tout une 
question de style unifié de cognition ou de jugement, elle peut être décrite en des 
termes assez généraux et ordinaires. On a, ainsi, les deux stades de Piaget; la 
répartition, chez Kohlberg, entre orientations pré-conventionnelles, 
conventionnelles et non conventionnelles, comprenant chacune deux stades; ( ... ) 
5/ La nature révélatrice du langage on peut considérer que le type ou le style 
moral et cognitif se révèle de façon claire par le langage. On pourrait défendre les 
hypothèses 3 et 4 sans défendre l'hypothèse 5, mais ces trois hypothèses prises 
ensemble expliquent pourquoi on suppose communément que la psychologie 
morale peut être captée à l'aide d'instruments assez simples - des sollicitations 
verbales d'un type ou d'un autre - et après un nombre d'essais relativement limité. 
( ... ), Piaget est sensible à certains problèmes que pose l'hypothèse 5. Mais le 
langage est la seule voie qu'il emprunte de manière significative pour accéder à la 
conscience morale. 
6/ Une conception de la moralité qui est interpersonnelle et centrée sur le juste la 
moralité concerne essentiellement la régulation des interactions entre personnes 
et, en particulier, la résolution des conflits et des différends portant sur ce qui est 
juste et équitable ; et elle ne porte donc ni sur les questions intra-personnelles 
(c'est-à-dire sur la régulation et la configuration du caractère propre d'une 
personne), ni sur les questions interpersonnelles qui relèvent davantage des 
domaines de l'amour, de la charité, de la bienveillance ( ... ), sauf lorsque ces 
aspects sont en rapport avec ces questions interpersonnelles." Flanagan (1996 p. 
217-218). 
Flanagan retient ces six hypothèses des travaux de Piaget car celles-ci ont marqué et 
marquent encore la recherche en psychologie morale. 
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Au tout début de son livre "Le jugement moral chez l'enfant", Piaget nous annonce le 
coeur de son propos: "c'est le jugement moral que nous nous sommes proposés d'étudier, et non 
les conduites ou les sentiments moraux". Piaget (1969 p. VII) En utilisant le jeu chez l'enfant 
(jeu de biles), Piaget centre son observation sur ce que disent les enfants en réponse aux 
questions des expérimentateurs (les adultes). 
Piaget présuppose que ce que les enfants disent au sujet des questions morales se fonde 
sur leurs structures cognitives et leurs dispositions comportementales. De plus, il ne porte pas 
d'intérêt aux sentiments moraux et au comportement moral. Piaget ne demande pas aux enfants ce 
qu'ils ressentent lors des jeux, et les relations entre pensées, sentiments et comportements ne sont 
pas étudiés dans sa méthode. 
"( ... ) Piaget étudie l'expression verbale parce qu'il la considère, à juste titre, 
comme la seule voie qui s'ofre au chercheur en psychologie morale pour capter la 
conscience éthique. Mais il n'ignore pas la possibilité que suggère le sceptique 
selon laquele le jugement moral en tant que verbalisation n'est rien d'autre que 
cela - un bruit que les personnes apprennent à faire, mais qui n'a aucun rapport 
prévisible ou significatif avec la psychologie sous-jacente. Il sait que le grand 
danger, surtout lorsqu'il s'agit de moral, c'est de faire dire à l'enfant tout ce que 
l'on désire ( .. )." Flanagan (1996 p. 219). 
Cela vaut aussi chez les adultes, c'est-à-dire qu'il est possible que certains individus 
soumis à une évaluation sur leur jugement expriment ce qui serait désirable d'entendre chez 
l'évaluateur. Autrement dit, certains individus tiendront un discours qu'ils croient être adéquat 
pour l'évaluateur sans lien avec leur propre psychologie sous-jacente. De plus, certains 
évaluateurs peuvent influencer la réponse de certains candidats dans la direction qu'ils 
considèrent comme adéquate socialement et moralement. Dans tous les cas, nous nous retrouvons 
avec une évaluation du jugement moral biaisée et non signifiante. 
À ce sujet Flanagan nous dit ceci: 
"( ... ) ainsi, une personne peut n'ariver que progressivement à exprimer ce qui est 
présent depuis un certain temps dans son comportement et ses sensibilités. ( .. ) 
- Les personnes expriment les normes qu'eles entendent sans avoir, en un sens 
raisonnable, intériorisé dans leur psychologie ces normes et ces sensibilités, et 
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sans que ces normes et sensibilités puissent exercer une motivation dans des 
domaines autres que celui du langage. 
Le monde moral est constitué par un important degré de conventionnalité, ce qui 
n'est pas le cas du monde temporel ou spatial. Par nature, les normes 
conventionnelles doivent être définies explicitement, ce qui se fait généralement 
par des mots et des instructions. Cela ouvre la possibilité d'imiter les attitudes et 
les croyances acceptables sans que celles-ci figurent de manière essentielle dans 
l'économie psychologique globale de la personne en question. Piaget dit 
clairement qu'on peut présumer que ce qu'un enfant dit représente souvent le 
discours familial habituel sur un sujet plutôt que l'expression de sa propre opinion 
réfléchie ou de ses dispositions fondamentales." Flanagan (1996 p.  221). 
Il existe donc une limite à l'utilisation du langage lors de l'évaluation du jugement moral 
de tout individu. 
3.3.1 LES FONDEMENTS DE LÉVALUATION DU JUGEMENT MORAL. 
Aucune recherche en psychologie morale ne peut se faire sans une compréhension de la 
nature et du domaine du jugement moral. Piaget n'y fait pas exception, il ne peut être 
complètement neutre et en ce sens il privilégie certains types de compétence morale au détriment 
d'autres. Pour Piaget: "Toute morale consiste en système de règles, et l'essence de toute moralité 
est à chercher dans le respect que l'individu acquiert pour les règles." Piaget (1969 p. l)22 
Piaget avance donc une conception kantiennne de la personnalité morale. En liant la 
morale avec les règles, il associe directement règles à devoirs et obligations. Ce passage, de la 
règle aux devoirs et obligations, s'intègre chez l'enfant autour de l'âge de dix ans : "( ... ) la 
conscience de la règle se transforme complètement. À l'hétéronomie succède l'autonomie ; la 
règle du jeu apparaît à l'enfant non plus comme une loi extérieure, sacrée en tant qu'imposée par 
les adultes, mais comme le résultat d'une libre décision, et comme digne de respect dans la 
mesure où elle est mutuellement consentie." Piaget (1969 p.  43-44). 
Les règles du jeu de billes chez l'enfant sont des impératifs hypothétiques alors que les 
règles morales en général se vivent comme prescrites et inconditionnelles. Le passage à 
l'autonomie ne se ferait donc pas exclusivement par une faculté rationnelle de l'individu mais 
aussi par la perception du rôle que l'individu joue dans ses relations sociales. 
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Il y a donc un arrimage douteux entre la morale et les comportements moraux observés 
lors du jeu de billes chez des enfants. À ce sujet Flanagan mentionne trois défauts de l'analogie 
morale - jeu de billes 
"Premièrement, la nature d'un jeu tel que les billes veut que tous les joueurs 
conviennent de jouer exactement au même jeu (quel qu'il soit) s'ils veulent 
pouvoir jouer. Le respect collectif de la règle est absolument essentiel pour 
atteindre le but commun de tous les joueurs. Mais l'analogie est ici défaillante, 
parce qu'il existe de nombreux jeux et de nombreuses façons de jouer, ainsi que 
de nombreux aspects de la vie dans lesquels les individus se livrent à des projets 
et activités individuels plus ou moins distinctifs. ( ... ) il serait illusoire de croire 
que toutes ces personnes jouent le même jeu, participent à une activité identique 
ou appliquent les mêmes règles. 
Deuxièmement, il n'est pas vrai que tous les jeux à plus d'un joueur ont des 
structures de règles complexes et codifiées. Jouer à rattraper une balle ou sauter à 
la corde, par exemple, sont des jeux qui ne répondent pas à cette définition. ( ... ) 
les petites filles ont l'esprit juridique beaucoup moins développé que les garçons. 
La troisième différence entre le jeu de billes et d'autres jeux, et la manière dont il 
est atypique de certaines composantes essentielles de la vie éthique telles que 
l'amour et l'amitié, réside dans le fait qu'il s'agit d'un jeu à somme nulle. Chaque 
fois qu'un joueur ou une équipe gagne un point ou améliore sa position, un autre 
joueur subit une perte correspondante, et à la fin il y a un gagnant et un perdant." 
Flanagan (1996 p.  225-226). 
Le deuxième défaut de l'analogie morale - jeu de billes porte sur le questionnement de la 
différence sexuée entre les garçons et les filles en situation de jugement moral à partir d'un jeu de 
société. 
3.3.2 LA QUESTION DES SEXES ET L'ÉVALUATION DU JUGEMENT MORAL. 
Les recherches de Lever (1976 dans Flanagan 1996) confirment les travaux de Piaget sur 
les différences entre les garçons et les filles. 
"Les garçons jouent en groupes plus grands et d'âges plus variés que les filles. Ils 
se livrent à des jeux compétitifs, avec des structures de règles plus complexes, qui 
reposent davantage sur l'activité physique et nécessitent plus d'espace que les 
jeux des filles". Flanagan (1996 p.  226). 
22 Piaget J (1969), Lejugement moral de l'enfant, Paris, P U F, (1932). 
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"Le caractère plus impulsif et le niveau plus élevé d'activité physique des garçons 
peuvent expliquer en partie la fréquence des conflits dans les jeux des garçons. 
Mais il est peu probable que les garçons seraient de manière inhérente plus 
querelleurs que les filles - c'est-à-dire peu probable que les jeux des garçons se 
seraient dotés de procédures de résolutions de conflits plus raffinés (...)." 
Flanagan (1996 P.  228-229). 
Peut-on conclure que seuls les enfants ayant acquis des règles, à partir de jeux dotés de 
règles juridiques, ont une compréhension de la morale et une personnalité morale mature ? 
Répondre oui dans le présent contexte serait injustifié et hâtif 
Nous savons que l'apprentissage des règles se fait au fil de l'expérience humaine. Il est 
tout aussi possible d'apprendre des règles à partir du jeu, qu'à partir de l'apprentissage de la 
politesse ou de la sécurité à titre d'exemple. Piaget, lui-même, après avoir constaté beaucoup de 
différences entre les garçons et les filles, a observé peu de différences entre la conscience de la 
règle chez les garçons et chez des filles. 
Flanagan conclut ceci au sujet des règles: 
"Beaucoup de chercheurs en sciences cognitives pensent que toute l'activité 
psychologique est régie par des règles, mais la plupart de ces règles ne sont pas 
connues, ou pas entièrement connues, par les systèmes qui les utilisent. En outre, 
il s'avère extraordinairement difficile d'expliciter les règles de nombreuses 
activités qui paraissent simples à première vue". Flanagan (1996 p.  230). 
3.3.3 CONSÊQUENTIALISME, INTENTIONS ET JUGEMENTS MORAUX. 
Piaget définit les enfants comme des réalistes moraux : " ( ... ) ils pensent que la vérité 
morale repose sur une base objective, non conventionnelle. (...) les enfants jugent du caractère 
bon ou mauvais des actions essentiellement en fonction de leurs conséquences objectives sur le 
monde réel, et beaucoup moins en fonction des motifs ou des intentions des acteurs." Flanagan 
(1996 p.  232). Le raisonnement conséquentialiste tient une grande place dans nos prises de 
décision mais ne garantit en rien le caractère éthique de celle-ci. 
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En effet, la première question qui vient à l'esprit d'un enfant, de même que chez certains 
adultes, consiste à évaluer les conséquences matérielles de telle ou telle prise de décision. 
Autrement dit, plusieurs adultes sont demeurés des réalismes moraux. 
Il en est ainsi de l'obéissance à l'autorité qui accorde plus d'importance à la lettre de la loi 
qu'à son esprit. Les travaux de Piaget démontrent que vers l'âge de dix ans "aucun enfant ne 
procédait à une évaluation morale fondée uniquement sur la conformité aux règles ou uniquement 
sur un raisonnement conséquentialiste." Flanagan (1996 p.  232). En accord avec Flanagan, ces 
enfants apparaissent comme remarquables en regard de certains adultes de notre société. Afin 
d'expliquer le résultat observé chez ces enfants Piaget émet l'hypothèse que les attitudes des 
adultes - évaluateurs de ces enfants, peuvent influencer les attitudes de ceux-ci vers les leurs ou 
ce qui serait désirable. Ceci affaiblit considérablement la portée universelle de la théorie des 
stades en psychologie morale. 
Piaget réduit le sens de l'intention d'un individu à la maturité de son jugement moral. Cette 
maturité est fondée sur "la tendance générale à représenter la morale en termes juridiques." 
Flanagan (1996 p.  233). Pourtant, l'émergence de l'intention ne se résume pas à une 
compréhension et un respect des règles juridiques. 
La stricte application de règles normatives à un jeu d'enfant est-elle suffisante pour 
expliquer comment cet enfant en arrive à distinguer ce qui est bien ou mal de faire dans ce 
contexte ? Qu'elle est la motivation de l'enfant à agir de telle ou telle façon ? Ici, nous sommes 
confrontés à la complexité du concept de la motivation ainsi qu'à la pluralité des intentions du 
participant. 
Lorsqu'on considère la pluralité des intentions d'un individu, cela nous conduit 
inévitablement à présumer une certaine conception de sa personnalité, à savoir qu'il est un être 
régulant ses comportements à partir des intentions sous-entendues implicitement ou 
explicitement, consciemment ou inconsciemment. 
Lorsque la notion de personnalité est reconnue, et qu'à partir de celle-ci on formule 
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• . des évaluations normatives d'états intentionnelles ou, comme c'est plus 
probable, de systèmes d'intention, la tentation de juger l'ensemble d'un caractère 
en terme d'évaluation est, sinon inévitable, du moins très forte. ( ... ) enfin, toutes 
ces manières d'envisager des cas à la troisième personne sont disponibles aussi à 
la première personne. La réflexion sur la qualité des intentions, sur les réseaux 
complexes d'intentions, et sur la personnalité globale autorise une réflexion 
intrapersonnelle menée dans les mêmes termes." Flanagan (1996 p.  233). 
Ceci porte à conséquence lorsqu'il s'agit de l'évaluation du jugement moral d'un groupe 
d'enfants, d'adolescents ou d'adultes en situation. En effet, les attitudes des interrogateurs seront 
prises en considération dans la réponse des interrogés ou observés. De plus, ces mêmes attitudes 
peuvent biaiser le regard porté sur autrui et ceci représente un danger réel à l'endroit de la fiabilité 
et de la validité de tels outils d'évaluation. 
Rappelons-nous que Piaget a une conception kantienne de la morale. Il perçoit la morale 
comme fondée sur des règles. "Cette conception est motivée en partie par le fait qu'il accepte 
l'opinion philosophique contestée mais largement répandue selon laquelle les règles sont l'essence 
de la morale ( ... ). ( ... ) cette conception est en définitive trop étroite." Flanagan (1996 p.  234). 
Cependant, Piaget lui-même évoque d'autres possibilités de fondement à la moralité. Il 
évoque la possibilité que la conscience morale soit indépendante en soi et il fait la distinction 
suivante : "À côté de la conscience du devoir, il faut distinguer... une conscience du bien, 
conscience de l'attirant et non plus de l'obligatoire." Piaget (1969 p.  79). En ce sens il souligne 
l'importance qu'a chez l'enfant, fort probablement aussi chez l'adulte, de plaire, de produire 
quelque chose de positif et pas simplement de se conformer à une règle afin de ne pas produire du 
mal. 
Piaget ouvre donc la porte à une moralité qui dépasserait le simple concept de 
l'apprentissage et du respect des règles. "Si l'enfant ( ... ) trouve avec ses frères et soeurs ou avec 
ses camarades de jeu une société qui développe son besoin de coopération et de sympathie 
mutuelle, il se créera en lui une morale de type nouveau, morale de réciprocité et non de 
l'obéissance. C'est là la vraie morale de l'intention et de la responsabilité subjective." Piaget (1969 
p. 106). 
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Dans la conclusion de son volume Piaget va plus loin sur les nuances à distinguer entre les 
rapports de contrainte et les rapports de coopération et il avance ceci: 
"La société, c'est l'ensemble des rapports sociaux. Or, parmi ceux-ci deux types 
extrêmes peuvent être distingués : les rapports de contrainte, dont le propre est 
d'imposer de l'extérieur à l'individu un système de règles à contenu obligatoire, et 
les rapports de coopération, dont l'essence est de faire naître, à l'intérieur même des 
esprits, la conscience de normes idéales commandant toutes les règles. Issus des 
liens d'autorité et de respect unilatéral, les rapports de contrainte caractérisent ainsi 
la plupart des états de fait de la société donnée... Définis par l'égalité et le respect 
mutuel, les rapports de coopération constituent, au contraire, un équilibre limite 
plus qu'un système statique. Source du devoir et de l'hétéronomie, la contrainte est 
ainsi irréductible au bien et à la rationalité autonome, produits de la réciprocité 
( ... )." Piaget (1969 p.  320). 
Du début à la fin de son ouvrage Piaget modifie, sensiblement, sa position sur le jugement 
moral. À l'origine, fondée par et sur des règles, devoirs et obligations, celui-ci nous introduit par 
la suite à une éthique beaucoup plus vaste que lors de ses prémisses. Il n'est pas le premier 
penseur à se questionner sur l'importance ou l'exclusivité du respect des règles en morale, d'autres 
avant lui avaient fait de même. Mentionnons entre autres : Sophocle, Platon, Aristote, Jésus, 
Hume et Mill. 
La conscience du bien, la conscience de l'attirant fondée non plus sur une obligation ou 
sur l'obéissance mais sur des rapports de coopération, peut être une voie d'action et de réflexion 
sur le développement du jugement moral et de l'éthique appliquée. Le fait que ce questionnement 
ait disparu ou quasi disparu de la réflexion en psychologie morale contemporaine est en bonne 
partie attribuable, selon Flanagan, aux travaux de Kohlberg que nous allons maintenant regarder. 
3.4 ANALYSE CRITIQUE DE LA THÉORIE DE KOHLBERG. 
Piaget s'est interrogé, à la fin de son ouvrage sur Le jugement moral de l'enfant, sur la 
possibilité qu'une conception de la morale ne soit pas exclusivement centrée sur des droits, des 
devoirs ou des obligations. Toutefois, il n'a pas élaboré d'hypothèse sur une conception 
alternative à une conception kantienne et la question est demeurée sans réponse. 
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Kohlberg n'a pas exploré ce questionnement de Piaget. Il puise à même les réflexions 
rationalistes de Piaget et, ce faisant, évite une possible remise en question de la déontique 
comme unique conception de la morale chez un individu. 
Par conséquent, pour la psychologie morale l'évaluation du jugement moral, tel que défini 
par les travaux de Kohlberg, représente une possibilité de passer à côté de quelque chose de 
majeur et un risque de multiplier les ambiguïtés au sujet de l'évaluation du jugement moral d'un 
individu. 
Flanagan avance ceci au sujet des travaux de Kohlberg: 
"Depuis trente ans Kohlberg réaffirme sans relâche la double thèse d'une 
conception déontologique du domaine moral associé à l'opinion selon laquelle les 
individus abordent et dirigent leur vie éthique au moyen d'un mode de pensée 
universel et unifié ( ... ). Ces idées douteuses sont si dominantes que les chercheurs 
en psychologie morale ne parviennent encore guère à trouver d'autres voies 
possibles, alors qu'il en existe pourtant dans la vaste somme des écrits antérieurs 
sur l'éthique." Flanagan (1996 P.  237). 
En accord avec Flanagan, mentionnons que les conceptions déontique et morale sont 
encore aujourd'hui au coeur des processus éthiques des organisations. Ce faisant, elles contribuent 
à maintenir l'ambiguïté entre l'éthique et la déontique. De plus, comme nous l'avons vu 
antérieurement, le caractère universel et unifié de cette conception de la morale n'est pas 
démontré empiriquement (stade 6), ni validé scientifiquement. 
3.4.1 LA THÉORIE DES STADES ET LA PHILOSOPHIE MORALE MODERNE. 
Les recherches de G.E.M. Anscombe (1958) proposent une position radicale au sujet des 
théories des stades moraux. Celle-ci tente une offensive contre une morale déontologique de type 
kantiene et utilitariste : "Nous ne gagnerons rien, pour le moment, à faire de la philosophie 
morale ; nous devrions y renoncer, du moins jusqu'à ce que nous disposions d'une véritable 
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philosophie de la psychologie, qui nous fait manifestement défaut". Anscombe (1958 dans 
Thomson et Dworkin 1968)23. 
Le siècle des Lumières définit l'action juste comme cele d'un individu qui respecte la 
règle utilitariste et l'impératif catégorique comme principes moraux universels. En fait, la morale 
se fonde ici sur un optimisme démesuré quant au pouvoir de la connaissance et de la volonté chez 
un individu. Il en découle une conception de la morale moderne centrée sur les devoirs, les droits, 
les obligations et la volonté. Mentionnons que ce pouvoir de la connaissance et de la volonté chez 
un individu n'a pas empêché l'apparition de la morale fasciste au xx  è siècle, à titre d'exemple: 
l'Holocauste qui se fondait sur ces principes. 
Il existe donc une différence fondamentale entre la conception de la morale moderne de 
Anscombe et cele de Kohlberg. Anscombe avance qu'il faut "se débarrasser des concepts 
d'obligation morale et de devoir moral.., et de la notion de moralement bon ou mauvais, et du 
sens moral de ce qui "devrait" être ( .. )." Anscombe (1958). Alors que Kohlberg afirme que des 
individus qui se classent au stade supérieur du développement moral, "répondent aux dilemmes 
moraux par des termes moraux tel que devoir ou moralement juste, et emploient ces termes d'une 
façon qui implique l'universalité, les idéaux et l'impersonnalité." Flanagan (1996 p. 240). 
D'une certaine façon nous nous retrouvons avec une conception aristotélicienne (éthique 
des vertus) chez Anscombe et une position platonicienne chez Kohlberg. Celui-ci a construit sa 
théorie des stades en filiation avec Piaget, mais aussi en paralèle avec une image kantienne de la 
morale et en ce sens plus platonicienne (l'idéal éthique étant la justice en tant qu'équité) et moins 
flexible que cele de Piaget. 
3.4.2 LES NEUF THÈSES DÉFENDUES PAR KOHLBERG. 
Les résultats des travaux de recherche de Kohlberg amènent celui-ci avancer les neufs 
thèses suivantes 
23  Anscombe G.E.M. (1958), Modem Moral Philosophy, Philosophy, No 33. p. 1-19. dans Judith J. Thomson and 
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Schéma 6. Les neuf thèses de Kohlberg. 
1. "Les jugements moraux sont par essence prescriptifs, c'est-à-dire qu'ils comportent des 
jugements sur ce qui {doit} être et entraînent des obligations; 
2. La moralité possède certains traits culturellement universels; 
3. La vertu est une, et non multiple, et sa forme idéale est la justice; 
4. Les traits structuraux formels de la pensée morale peuvent être compris et analysés 
indépendamment des jugements portant sur la substance et le contenu; 
5. Les jugements moraux ne sont pas réductibles à des affirmations émotionnelles et n'en 
sont pas l'expression directe, mais ils décrivent plutôt un raisonnement ou des raisons 
d'action lorsque les raisons diffèrent des motifs; 
6. Les jugements moraux reposent sur l'application de règles et de principes généraux; 
7. Les jugements ou les principes moraux ont pour fonction centrale de résoudre les conflits 
interpersonnels et sociaux, c'est-à-dire les conflits relatifs aux prétentions et aux droits 
(c'est l'hypothèse de la primauté de la justice); 
8. La réflexion morale passe par une série d'étapes globales qui se suivent dans un ordre 
invariable, qui sont irréversibles et qui sont de plus en plus adéquates d'un point de vue 
moral; 
9. Celui qui connaît le bien fait le bien." Flanagan (l 996 p.  241-242). 
3.4.3 LOGIQUE DE L'ARGUMENTATION. 
Nous avons déjà vu que la théorie des stades de Kohlberg repose sur une tradition 
philosophique de type rationaliste, c'est-à-dire qu'elle se fonde sur Kant et Platon. De plus, les 
hypothèses psychologiques qu'on y retrouve, relèvent d'une approche cognitivo-behaviorale. Ces 
hypothèses de recherche de la psychologie morale se confirment par l'utilisation de tests, ceux-ci 
produisant les résultats suivants : les individus examinés se répartissent parmi les six stades à 
l'exception du stade 6, la répartition des individus dans les différents stades s'explique par l'âge, le 
développement global et l'expérience sociale de l'individu. 
A première vue, la taxinomie des stades peut paraître tout à fait importante et valable pour 
comprendre la visée universelle de cette théorie. Cependant, selon le principe du réalisme 
psychologique minimal, une théorie éthique normative: 
"( 
... ) devrait fixer ses idéaux dans les 
limites de l'espace des possibilités psychologiques que les personnes peuvent effectivement 
présenter. La théorie des stades nous dit qu'il existe six espaces de ce type et seulement six. Si 
Gerald Dworkin, Ethics, New York, Haiper and Row, 1968. 
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cela était vrai, cette théorie imposerait de vigoureuses contraintes à la réflexion éthique 
normative." Flanagan (1996 p.  243-244). 
3.4.4 LES PRINCIPALES OBJECTIONS À LA THÉORIE DES STADES DE KOHLBERG. 
Tout d'abord, rappelons que la théorie des stades de Kohlberg a fait et fait encore l'objet 
d'objections. Mentionnons quelques chercheurs qui se sont livrés à une analyse critique de la 
position de Kohlberg. 24 
Mais, revenons sur les hypothèses de base de la théorie des stades de Piaget et de 
Kohlberg pour ensuite décrire les principales objections à cette théorie. 
Il est possible de faire une taxinomie des hypothèses fondamentales de la théorie des 
stades de développement moraux en psychologie morale. Ces stades sont distincts, globaux et 
universels. Cette structure de développement moral par stades fonde toutes les réactions morales 
d'un individu. À chaque changement de stade, l'individu évolue vers une plus grande adéquation 
morale. Ce que l'individu dit lorsqu'il répond à un dilemme hypothétique est révélateur de sa 
structure profonde de psychologie morale. Le jugement moral concerne les relations 
interpersonnelles qui sont régies par des droits, des obligations et des règles. 
Concernant la globalité des stades : l'objection origine du fait que les problèmes moraux 
abordés par la théorie relèvent principalement de la justice, de l'équité et des conflits de droits. 
Les dilemmes moraux présentés aux individus lors des tests ne représentent qu'une section étroite 
des problèmes moraux qu'un individu peut rencontrer au quotidien. 
Concernant la distinction entre les stades : l'objection repose sur le fait que les résultats 
obtenus par les recherches de Kohlberg, démontrent nettement que les individus ont tendance à 
répondre aux dilemmes en utilisant des types de réponse qui appartiennent à au moins deux stades 
en même temps. Plus spécifiquement, la plupart des individus testés entremêlent des réponses des 
stades 2 - 3 et 3 - 4. 
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Concernant l'évolution vers une adéquation morale supérieure : l'objection se fonde sur le 
fait que le stade 6 n'a jamais été empiriquement confirmé. Signalons que Kohlberg a, avec une 
première méthode de calcul statistique, identifié 2 à 4 % de ses répondants au stade 6. Après avoir 
modifié sa méthode de calcul, celui-ci ne retrouve aucun répondant classé au stade 6. 
Concernant la crédibilité des tests sur le jugement moral : l'objection consiste à croire trop 
facilement qu'un test psychologique standard produit indubitablement une prédiction suffisante au 
sujet des réactions d'un individu. De plus, les résultats d'un tel test sont trop souvent considérés 
comme le fondement de la personnalité morale et de la maturité morale d'un l'individu. 
En fait, " ( ... ) un petit nombre de réactions à un problème moral serait révélateur de la 
personnalité morale dans son ensemble seulement si la personnalité morale était effectivement 
une unité cohérente au cours du temps. Mais c'est précisément là l'un des principaux points de 
controverse. La théorie des stades suppose le holisme et la cohérence. Mais elle n'en vérifie pas 
l'existence." Flanagan (1996 p.  247). 
Flanagan va plus loin en affirmant qu'une conception de la personnalité morale comme 
unité holiste et cohérente (unifiée) est une chimère : "Le problème, c'est que cette conception de 
la moralité en tant qu'unité susceptible d'explication unifiée est, à mon avis, pure fiction 
philosophique." Flanagan (11996 p.  248). 
Ainsi, il convient de dire qu'une psychologie morale fondée sur une tradition 
philosophique rationaliste, kantienne et platonicienne, ne représente pas totalement l'ensemble 
des possibilités de réactions et de comportements moraux de l'être humain à l'intérieur de notre 
société. 
À ce propos l'auteur avance que: 
"( ... ) plusieurs auteurs ont souligné que dans la mesure où il existe quelque chose 
que l'on peut caractériser comme une morale de sens commun anglo-américain, il 
24  Voir à ce sujet: Kurtines et Grief (1974). Gibbs (1977 et 1979). Flanagan (1982, 1984. 1996). Gilligan (1982), 
Flanagan et Aider (1983), Ben-Habib (1987), Brook (1987), Flanagan et Jakson (1987), Blum (1988). 
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s'agit d'un système complexe mais pas nécessairement instable ou incohérent, qui 
se compose d'éléments utilitaristes associés d'une part à la permission, accordée à 
l'agent, de prêter attention à des objets extérieurs à la morale, et d'autres part à des 
restrictions déontologiques à l'égard de l'optimisation des conséquences 
(Scheffier, 1982; Slote, 1985). Cela suggère que les agents réels pourraient avoir 
une psychologie morale qui reflète une fusion ou un compromis éventuellement 
stable entre (au moins) trois traditions : la tradition déontologique (judéo-
christianisme et kantisme), la tradition utilitariste et la tradition individualiste 
moderne. Une fusion stable peut bien entendu se caractériser parfois par des 
tensions et une certaine ambiguïté. Mais celles-ci ne doivent pas nécessairement 
être interprétées comme le signe d'une profonde instabilité de l'agent ou de la 
société." Flanagan (1996 p.  250-25 1). 
Concernant le développement de l'adéquation d'un stade vers l'autre l'objection origine 
du fait que nous ne sommes pas obligés de juger un individu comme supérieur à un autre individu 
qui se situerait à un stade inférieur. Autrement dit, un individu de stade 3 n'est pas nécessairement 
plus déficient qu'un individu de stade 4 ou 5. Par analogie, nous comprenons très bien qu'un 
individu qui fait de l'escalade a nécessairement débuté ses apprentissages à partir de la randonnée 
pédestre. Par contre, ceci ne fait pas de cet individu un meilleur marcheur au détriment de 
quelqu'un qui ne pratique que la randonnée sans faire de l'escalade. 
Concernant le stade 6 : l'objection vient du fait qu'il serait quasi impensable d'appliquer à 
la lettre le stade 6 tel que défini par Kohlberg. Par exemple, une personne ayant atteint un 
universalisme impartial tel que celui du stade 6 serait incapable d'amitié, car l'amitié ne peut se 
vivre dans une totale impartialité ou sous une conception exclusivement centrée sur l'universel, 
donc impersonnelle. En toute logique, il est possible de justifier la partialité de l'amitié d'une 
façon impartiale, mais la possibilité d'une réaction morale impartiale, conséquente d'une structure 
psychologique, demeure peu vraisemblable. 
Concernant l'impartialité comme stade supérieur du jugement moral : l'objection s'appuie 
sur le fait qu'il est difficile de choisir l'impartialité comme critère normatif à partir duquel une 
réponse sera jugée. En effet, si l'impartialité n'est pas la résultante d'une structure psychologique 
profonde, elle s'inscrit donc comme critère d'une normativité particulière. Flanagan donne 
l'exemple suivant 
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"Une norme peut échouer au contrôle de rationalité soit parce qu'elle produit des 
conclusions qui ne sont pas plausibles, soit parce que, tout en produisant des 
conclusions plausibles, elle le fait d'une manière qui n'est pas plausible. Une 
théorie qui aboutirait au résultat selon lequel on ne peut pas favoriser ses enfants 
dans de nombreux domaines de la vie serait problématique au premier sens. Une 
norme qui décrirait ce favoritisme comme étant cognitivement motivé par la 
reconnaissance rationnelle du fait qu'il est bon, d'un point de vue impartial, de 
favoriser ses enfants serait problématique au second sens." Flanagan (1996 p. 
255). 
Les outils développés pour évaluer le jugement moral d'un individu, à partir des travaux 
de Piaget et de Kohlberg, sont à tout le moins questionnables. Peut-on penser que ces travaux 
décrivent les structures profondes d'une psychologie morale ? Certes, les résultats de ces 
recherches nous apprennent à ne pas négliger l'importance du lien entre la cognition et 
l'environnement. De plus, elles nous procurent plusieurs informations sur le développement du 
jugement moral chez l'enfant et l'adulte. 
Nous ne POUVOnS pas faire l'économie des objections apportées par de multiples 
chercheurs au fil des années. Nous ne pouvons pas non plus considérer la théorie des stades 
comme une théorie marginale dans le domaine de la psychologie morale. Force est de constater 
que la théorie des stades de Piaget et particulièrement les travaux de Kohlberg, sont au coeur de 
l'évaluation du jugement moral contemporain. Malgré les limites de ces travaux, le cadre 
positiviste dans lequel se retrouve la société contemporaine peut être une réponse au fait qu'ils 
sont largement utilisés. 
La conception déontologique de la morale définie par cette théorie des stades peut nous 
amener à conclure que toute personne qui fait preuve de partialité et de particularité dans son 
mode de réflexion morale est jugée déficiente en regard d'une personne idéalement impartiale. Il 
existe une diversité de questions morales et l'impartialité n'est pas le seul critère d'une action 
morale. A ce propos Flanagan conclut en affirmant que: 
"L'hétérogénéité de la morale est un fait profond et significatif. Lorsqu'on prête 
attention à la diversité du contenu des questions morales et aux multiples 
dispositions cognitives et affectives requises pour y répondre, il semble tout 
simplement inimaginable qu'il puisse exister une compétence morale idéale 
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unique et une séquence universelle et irréversible de stades suivant lesquels la 
personnalité morale se développe et en fonction desquels on puisse représenter 
sans équivoque la maturité morale." Flanagan (1996 p. 257). 
En conséquence, il apparaît important de revenir au questionnement de Piaget, plus 
spécifiquement en s'interrogant sur le modèle humain définit et prôné par la théorie des stades du 
jugement moral. Pour ce faire, nous allons poursuivre la réflexion sur les fondements du 
jugement moral par l'intermédiaire d'une réflexion phi losophico-anthropologique sur l'humain, 
l'éthique et la morale. 
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"La science ne peut pas résoudre l'ultime mystère de la nature. 
Et cela parce qu'en dernière analyse, nous faisons nous-mêmes 
Partie du mystère que nous essayons de résoudre." Max Planck 
CHAPITRE 4. LA CONSCIENCE MORALE: PERSPECTIVE ANTHROPO-PIIILOSOPHIQUE. 
Nous avons déjà discuté de la question de l'évaluation du jugement moral, de la théorie 
des stades de Piaget et Kohlberg, et, nous avons procédé à une analyse critique de ces théories. 
Nous allons situer maintenant ce "jugement moral" dans ses fondements anthropo-
philosophiques. Tinland (1977)25  et Ricoeur (1990)26  nous ont largement inspirés, parce qu'ils 
représentent une synthèse des idées contemporaines axée sur les articulations de la nature et de la 
culture, de la morale et de l'éthique. 
Cette exploration de l'articulation entre nature et culture nous permettra d'identifier 
quelques traits fondamentaux de l'homme qui font de lui un être foncièrement habité par une 
visée nommée vie bonne ou éthique. Ceci peut paraître paradoxal aux yeux de plusieurs. Certes, il 
n'est pas toujours évident d'identifier clairement la visée éthique chez certains individus. 
Il est très clair aussi que la pathologie peut influencer la relation de l'homme à la vie 
bonne. Néanmoins il demeure que notre hypothèse de base est que l'éthique et la déontique sont 
radicalement fondées sur les conceptions anthropologique et ontologique de l'humain. 
L'hypothèse retenue aux fins de cette réflexion est la suivante : il n'y aurait pas 
d'opposition entre nature et culture, ni entre éthique et déontique. Au contraire, les différences, 
entre ce que plusieurs perçoivent comme des dialectiques (au sens négatif du terme) voire des 
dualités, invitent l'homme à créer des articulations entre la nature et la culture, générant le 
développement de l'humanisation de l'homme. De plus, nous plaçons au coeur de cette articulation 
l'éthique, qui pour Ricoeur, est antérieure à la déontique, à la norme et à la morale. 
25  Tinland F (1977), La différence anthropologique, Paris. Aubier. 
26  Ricoeur P (1990), Soi-même comme un autre. Paris. du Seuil. 
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Avant d'aller plus avant dans notre réflexion, définissons les termes : morale et éthique. 
C'est par convention que nous utiliserons le terme éthique pour ce qui concerne la visée d'une vie 
bonne ou accomplie et morale pour les normes caractérisées par la prétention à l'universalité et 
son effet de contrainte. Le terme déontique sera aussi employé à quelques occasions afin de 
désigner principalement l'effet de contrainte des normes. 
4.1 L'HOMME coivmŒ ÊTRE BIOLOGIQUE. 
II peut paraître évident que les sources de motivation de l'agir chez l'homme s'inscrivent 
sous le registre des exigences biologiques, tout comme il se véhicule à travers l'existence par son 
corps. Il est pertinent de nous rappeler que ce qui nous apparaît comme des évidences ne l'est 
peut-être pas toujours. Nous avons vu au chapitre sur la conscience dans une perspective 
neuroscientifique que la conscience sert entre autre à voiler le corps. 
En effet, certains auteurs divisent littéralement l'homme en deux parties créant ainsi une 
scission entre l'homme et l'être. Par exemple, Descartes conçoit l'homme comme étant divisé 
entre l'âme et le corps. Certains (d'inspiration kantienne, entre autre) vont jusqu'à avancer que 
l'instinct et le désir de l'homme font obstacle à l'exercice de la raison. Autrement dit, l'homme 
porte en lui des caractéristiques qui sont à contrôler ou à éliminer pour atteindre la raison et 
exercer un jugement moral. 
Dans tous les cas, force est de constater que l'homme a un corps et que c'est par celui-ci 
que se produit son insertion dans le monde, ce que nous nommons par convention le réel. Notre 
corps, véhicule de cette présence au monde, n'est pas neutre. Il est construit d'héritages à la fois 
naturels et culturels qui contribuent à donner une forme spécifique à chaque membre. 
Attardons-nous à la dimension de l'héritage naturel de l'homme avant de poursuivre sur 
l'héritage culturel de celui-ci. L'homme a donc, minimalement, un héritage génétique qui 
influence ses comportements. Mentionnons à titre d'exemple les comportements alimentaires, 
sexuels, territoriaux, hiérarchiques, etc. 
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Il est difficile de réfuter le fait que l'homme soit affecté à la fois par des caractères innés 
et d'autres acquis.Depuis plus d'un siècle, les travaux des éthologistes, ont démontré que l'inné et 
l'acquis ne se juxtaposent pas l'un sur l'autre, mais forment au contraire une même organisation 
comportementale. "L'inné est non seulement ce qui n'est pas acquis, mais encore ce qui doit 
exister avant toute acquisition individuelle pour rendre celle-ci possible." Lorenz (1967 27  dans 
Tinland 1977 p.  87). 
Ce qui permet à Tinland d'avancer que : "La continuité de la chaîne constituant le 
comportement effectif fait donc apparaître une alternance entre segments acquis et segments 
innés ( ... )." Tinland 1977 p.  88). 
L'alternance inné - acquis place l'homme en position pour développer des ajustements aux 
différents milieux qu'il croise tout au long de son existence. La question de l'essence même de 
l'homme en tant qu'organisme vivant différencié de l'animal, est ici posée. 
En introduisant la différence spécifique entre l'espèce humaine et animale, Tinland insiste 
sur le fait que : " ( ... ) le comportement humain apparaît comme organisme à partir de schèmes et 
de structures dont la parenté, voire l'identité, avec l'organisation des conduites animales ne saurait 
faire question ( ... )." Tinland (11977 p.  99). À ce propos, Ruwet avance"(...) car indépendamment 
de toutes les acquisitions de notre propre espèce, de ses potentialités nerveuses et psychiques 
accrues, nous sommes bâtis sur le même modèle que les autres vertébrés, et les lois 
fondamentales qui régissent nos comportements sont identiques." Ruwet (1963 dans Tinland 
1977 p.  99). 
Il convient donc de reconnaître qu'il n'existe pas de brisure entre l'homme et la nature. De 
plus, les caractéristiques biologiques des animaux se prolongent en l'homme à un tel point que 
c'est sur ce fondement que repose la possibilité pour celui-ci de créer de l'artifice. 
La longue évolution cérébrale de l'homme, ainsi que les sollicitations externes de 
l'environnement, représentent la possibilité concrète de créer de l'artifice et par le fait même 
27  Lorenz K (1967), Évolution et modification du comportement, Paris, Payot. 
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d'échapper à un destin qualifié d'animal. "L'ajustement de l'inné et de l'acquis, qui donne leur 
universalité et leur stabilité aux comportements des animaux, amorce dès l'origine de la formule 
anthropienne, une dérive, à la fois cause et conséquence de l'appel nécessaire à un type nouveau 
d'organisation, dont la mise en place sera l'oeuvre de l'artifice." Tinland (1977 p.  112-113). 
Nous développerons plus loin deux créations de l'artifice chez l'Homme : la création 
d'outils, et la création de la norme, expression d'un artefact du processus d'humanisation de 
l'espèce homo sapiens. De ce nouveau type d'organisation créateur d'artéfacts, Tinland attire notre 
attention sur l'importance du rôle de l'éducation dans la transmission des traditions. S'avançant au 
sujet de l'impact sur nos choix et nos régulations des différents modèles de la tradition, Tinland 
nous propose ceci: 
"Les modèles traditionnels, sur lesquels a pu jouer le lent travail de discrimination 
par essais et erreurs, présélectionnent les choix individuels en fonction des 
sanctions qui accompagnent l'ajustement ou l'écart par rapport au type traditionnel 
c'est la conformité à ce type, plus que la réussite différée d'une conduite 
complexe, qui oriente l'activité humaine et en règle le déroulement." Tinland 
(1977 p. 114). 
La tradition véhicule aussi différents concepts comme celui du symbolisme et du rapport à 
l'Autre. C'est dans le symbolisme et le rapport à l'Autre que s'inscrit l'organisation du 
comportement. Le comportement peut être ainsi variable selon la culture d'appartenance, mais 
dans tous les cas, les comportements ainsi générés se manifestent sous la forme de la contrainte et 
ceci pour l'ensemble des membres du groupe. 
Il apparaît clairement qu'il existe un lien (une articulation) entre nature et culture, et, que 
ce lien génère chez l'homme la création d'artéfacts. Nous avons déjà mentionné l'outil, mais il 
semble bien que la création de la règle ne soit pas étrangère au même processus. 
La spécificité de l'espèce humaine est en discontinuité en regard de tout autre organisme 
biologique. En cela cette discontinuité n'est pas synonyme de brisure entre l'homme et la nature, 
par contre elle est la représentation non équivoque d'une différence fonctionnelle entre l'homme 
et l'animal. 
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Il s'agit ici d'une façon d'être au monde qui dépasse le legs de nos héritages. La nature et la 
culture ne sont pas en contact par un simple jeu de surfaces juxtaposées mais bien le lieu d'une 
organisation vivante s'articulant peu à peu au fil de son développement. L'homme n'est pas au 
sommet d'une quelconque pyramide des vivants. Son humanisation par la création d'artifice ne 
surgit pas d'un ordre supra - naturel mais bien d'un ordre para - naturel. 
Citons un propos provocant de Seuntjens au sujet de l'homme, qui démontre bien la 
fragilité de l'articulation en l'homme de la nature et de la culture : "Propre à tout, immédiatement 
bon à rien." (Seuntjens dans Tinland 1977 p.  122). 
Le corps humain est à la fois manque et disponibilité. Certes, l'homme est un héritier tant 
de la nature que de la culture, mais il est un héritier qui n'est pas que prisonnier de ses héritages. 
Celles-ci peuvent être qualifiées de plastique, c'est-à-dire que les déterminations qui insèrent 
l'homme dans l'environnement demeurent relativement souples. C'est ce qui lui permet une 
articulation à la nature et à la culture environnante. Autrement dit, c'est ce qui l'invite à modifier, 
améliorer et ajuster son potentiel d'adaptation à ses limites biologiques et à celles de son 
environnement. 
Ce jeu constant qu'est l'adaptation, cet aller - retour de l'homme entre sa nature et la 
culture fait de lui un être qui est à la fois sujet de ses actes et produit de ceux-ci. 
"Homo sapiens est humanisable, mais ne contient pas l'homme en puissance 
comme le gland contient, ( ... ), le chêne qu'il sera par nature, à supposer que les 
conditions soient favorables." Tinland (1977 p.  123). 
En explorant le concept d'artifice, nous pouvons pousser plus loin notre réflexion sur 
l'humanisation de l'homme. Dans un premier temps examinons la création de l'outil chez 
l'humain. 
4.2 L'HOMME COMME CRÉATEUR D'OUTILS. 
D'entrée de jeu Tinland avance que: 
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"La condition qui fait à l'homme son propre corps implique le surgissement d'un 
mode de médiations dont la constitution et les conséquences amènent à l'existence 
un ordre qui vient imposer sa forme et ses normes - et aussi ses dérèglements - à 
ce qui le précède." Tinland (1977 p.  127). 
Nous retrouvons encore ici l'idée que la création d'artéfacts serait en bonne partie générée 
par son héritage biologique. Cette hypothèse nous place dans un cadre de réflexion où nous ne 
pouvons pas affirmer que la norme est externe à l'homme, et qu'elle serait le produit exclusif de 
lois dites naturelles. 
Par hypothèse, qui ne sera pas ici développée, le lieu qui sépare la nature de la culture est 
en fait, , un lieu d'articulation. De plus, ce lieu peut être le lieu même de l'exercice du jugement 
en situation, c'est-à-dire le lieu de la réflexion éthique. 
Schéma 6. Articulation: Lieu de l'éthique et du jugement en situation. 
cia 
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Poursuivant la réflexion sur le lieu de l'éthique, examinons maintenant la création d'outil 
chez l'homme et le dépassement de ses limites naturelles. L'outil serait en quelque sorte un 
prolongement du corps, par exemple prolongement de la préhension de la main par une forme 
d'outil quelconque, etc. "L'extériorisation de l'objet technique serait une solution explorée par la 
vie au même titre par exemple que le "choix" en faveur d'une existence coloniale par lequel s'est 
trouvée possible l'apparition des métazoaires." Tinland (1977 p.  136). 
Ce corps est aussi un corps intelligent et cette capacité aide l'homme à se dégager de ses 
strictes déterminations biologiques. 
( ... ) l'outil semble, depuis les origines de la forme humaine, "coller" à 
l'organisation native des hominiens et s'enraciner en elle bien au-delà de ce qui 
laisserait penser une simple référence - l'intelligence de l'homo faber. Mais d'autre 
part, il introduit une novation, voire une rupture, plus radicales que ce qui est 
suggéré par l'observation des conduites esquissant les premières ébauches du geste 
technique, comme cela paraît être le cas dans l'usage et la préparation 
d'instruments par l'animal." Tinland (1977 p.  139). 
La capacité technique (création d'outil) serait donc, par hypothèse, un fait de culture en 
constante évolution et en articulation continue avec l'organisme biologique qu'est l'homme. C'est 
ainsi qu'il convient d'avancer que la création d'outil relève d'une intime originalité de l'homme 
face à la nature et d'une incontestable dépendance à l'endroit de celle-ci. 
"(...)en chacun de nous se reproduit non la récapitulation des âges de l'humanité, 
mais cette instauration de l'humain à partir du socle des déterminations naturelles, 
sur le fond de ce double héritage sans lequel aucun de nos geste, et aucune de nos 
paroles ne serait concevable - héritage naturel et héritage culturel." Tinland (1977 
p. 155). 
Nous pouvons constater l'importance de ce double héritage (nature - culture) chez l'être 
humain. Celui-ci génère à la fois dépassement des limites biologiques et dépassement des 
ambiguïtés reliées au sens de la création d'outils chez l'homme. 
En ce sens, compte tenu des caractéristiques énoncées au sujet de l'humain et de ses 
artefacts, il convient de dire qu'il est difficile, voire même impossible, de prédire la 
reconfiguration des outils ou des règles engendrés par celui-ci. 
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Le comportement humain, dans ce contexte, ne peut se prédire de façon absolue. Seules 
demeureront des tendances observables et identifiables vers tel ou tel modèle de comportements, 
car il s'agit bien ici du constat d'une remise en perspective continue de la création et de la 
singularité chez l'homme. Il n'y aurait donc pas d'unique vérité comme certains auteurs tentent 
d'ériger sur la "profonde" parenté entre la biologie et la technique. 
Certes l'outil est un prolongement du corps qui accentue la liberté de l'homme. Cependant 
l'outil n'a pas de vie propre, sa création occupe une place d'ajustement à l'environnement de 
l'homme. L'exigence vitale pour l'homme d'avoir une prise sur les choses engendre l'outil. 
"L'outil n'est pas "sécrété", malgré les métaphores que nous avons évoquées, en 
vertu de dispositions internes de notre organisation naturelle. Il n'est pas non plus 
inventé dans un effort pour s'arracher à une condition naturelle en lui substituant 
un mode de représentations que les comportements pratiques auraient pour effet 
d'actualiser. Il s'insère, de façon quasiment indiscernable, entre l'héritage naturel 
des hommes (ou des pré-hommes) et leur environnement naturel et cette médiation 
est dès son origine, quoique invisible en leur début, porteuse de ses lois et de sa 
dynamique propres, excédant les régulations qui donnent aux formes vivantes leur 
stabilité et leurs limites." Tinland (1977 p.  173-174). 
Si nous admettons que l'homme est démuni face à son environnement physique, nous 
devons admettre en conséquence qu'il doit continuellement s'ajuster à celui-ci en créant des 
artéfacts, des outils. Nous devons aussi admettre qu'il en est ainsi face à sa propre nature 
biologique et ses comportements à l'endroit de ses semblables. 
4.3 L'HoMME COMME CRÉATEUR DE RÈGLES. 
L'hypothèse centrale de cette section est que la régulation des conduites chez l'homme, par 
l'intermédiaire des prescriptions et des interdictions (de la morale, de la justice, etc.) peut être du 
même ordre que le processus de création d'outils. 
"Aucun groupe humain d'hier ou d'aujourd'hui, pour peu que nous ayons une 
connaissance suffisante, ne s'est dispensé de produire et de transmettre le réseau 
de normes qui encadrent l'existence de chacun de ses membres et déterminent les 
modalités de ce qu'il convient de faire ou d'éviter, en passant par toutes les 
62 
nuances qui séparent l'obligation impérative de l'interdiction formelle et par les 
séductions de la transgression." Tinland (1977 p.  189). 
Selon cette hypothèse, la règle tout comme l'outil, est une caractéristique spécifique à 
l'homme, et comme nous l'avons vu précédemment : l'humanise. Au même titre que l'outil, la 
règle apparaît comme création de l'homme. Celle-ci, comme normativité, guide l'homme afin qu'il 
s'assure du maintien des conditions de la vie (croissance, reproduction, etc.). "Tous les 
comportements humains - dans la mesure où ils sont précisément humains ( ... ) - se déroulent sur 
le fond d'une normativité qui, tout en les intégrant le plus souvent, excède les régulations 
biologiques par lesquelles est assurée l'existence physiologiquement normal du vivant," Tinland 
(1977 p.  192). 
La règle tout comme l'outil surgit de l'articulation nature - culture. Elle permet en quelque 
sorte une réconciliation des rapports de soi à soi et de soi aux autres. La fonction de la règle est 
de répondre au besoin d'ordre de l'homme. Sa manifestation contemporaine concerne notamment 
la morale et la justice. 
"La norme morale ou juridique vient prendre le relais de la normalité naturelle, ou 
plus exactement en reprendre l'impulsion pour lui donner une force 
supplémentaire, garantie contre une dépravation qui apparaît aussi comme 
dénaturation ( ... ). La normalité à laquelle est alors référé le jugement n'est pas 
pensée comme ordre culturel, mais comme profondément enracinée dans ce qui 
précède toute institution, dans l'ordre de la vie et de la nature." Tinland (1977 p. 
197-198). 
Une autre fonction de la règle est de favoriser les échanges entre les hommes, c'est-à-dire 
que celle-ci favorise le processus des échanges chez ceux-ci. Notre premier réflexe est d'imaginer 
le concept d'échange en terme strictement économique. Tel n'est pas le cas ici, il s'agit plutôt de la 
perspective la plus vaste possible du terme: échange. 
La notion d'échange doit se comprendre tant sur le plan des biens matériels que celui des 
communications entre humains. Tout comme l'outil, la règle devient un moyen d'articuler non 
plus seulement l'homme à son environnement physique mais aussi celui-ci à son semblable. À cet 
égard Tinland tient des propos sans équivoque: 
"L'homme est un vivant qui a besoin de l'autre ( ... ), mais qui, par programme 
naturel "ne sait pas comment s'y prendre" dans la rencontre avec son partenaire. 
Les divers codes par lesquels est dictée la conduite assurent, jusque dans leur 
éventuelle insignifiance, la régulation du comportement laissé à l'incertitude pour 
les deux parties à la fois, alors qu'il ne peut trouver son équilibre que dans la 
possibilité d'une anticipation des gestes d'autrui. Les systèmes de prescriptions et 
d'interdits assurent la fonction médiatrice qui permet l'ordre du comportement en 
fonction des attitudes attendues chez le partenaire." Tinland (1977 p.  229). 
Nous pouvons clairement voir le lien entre la création de règles et le besoin d'ordre chez 
l'homme. L'apparition de la règle, tant morale que juridique, poursuit ainsi l'humanisation de 
l'homme et tente d'éloigner celui-ci de l'arbitraire et de l'aléatoire. "La règle ( ... ) vient combler 
une lacune des déterminations naturelles et permettre, d'une certaine façon, à la normalité 
biologique elle-même de s'établir, ou se maintenir sous le couvert de l'ordre qu'elle impose et 
exprime tout àla fois, grâce au jeu des symboles et des signes." Tinland (1977 p.  237). 
Comme nous l'avons déjà mentionné, la règle favorise l'échange, non seulement de biens 
matériels mais aussi lors de la communication. Cet échange à travers la fonction qu'il occupe au 
coeur de la vie des hommes peut se nommer : réciprocité et en ce sens, implique l'engagement des 
partenaires dans le processus d'humanisation de ceux-ci. 
L'articulation entre la nature et la culture est cadencée par le rythme du recevoir et du 
donner dans une remise en perspective continuelle qui est notamment réglée par la règle. 
"Ainsi la nature a-t-elle engendré l'homme comme système vivant spécifié par le 
manque et la disponibilité, mais devenir par là même capable de produire, et 
contraint de produire, dans l'effacement de la suffisance à soi de l'être naturel, les 
déterminations constitutives du "système de l'humanité". A la reproduction des 
formes vivantes se superpose l'auto - production naissant du jeu de l'artifice, et se 
développant selon les rythmes qui attestent un rapport au temps tout différent de 
celui selon lequel se règle le devenir biologique. En cette discordance naissent les 
difficultés d'ajustement dont notre époque, plus que toute autre sans doute, prend 
conscience." Tinland (1977 p.  289). 
L'auteur fait ici référence à l'effacement de la suffisance à soi et aux difficultés 
d'ajustement sources de difficultés. Cette réflexion, ou cette prise de conscience contemporaine 
de ces difficultés, nous amènent à nous interroger sur le sens de notre existence, nos valeurs et ce 
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que représente pour nous la vie. Tout près de cette réflexion, notre visée éthique est réclamée 
afin, encore une fois depuis le début de l'humanité, de maintenir et préserver la vie. 
Face à ses difficultés, l'homme a en sa possession, malgré le caractère redoutable des 
situations dans lesquelles il se retrouve, les outils nécessaire pour faire face à celles-ci. 
Abordons maintenant la question des liens entre l'homme, l'éthique et la déontique dans 
un cadre de réflexion phénoménologique tel que nous le propose Paul Ricoeur. Il sera ici 
question, plus spécifiquement, des concepts de l'estime de soi, du respect de soi, et du devoir. 
Nous rencontrons fréquemment, dans le langage populaire, plusieurs ambiguïtés 
concernant le lien entre l'éthique et la morale. Par exemple, l'éthique perçue comme une utopie, 
idéal à atteindre et la morale comme une contrainte plus ou moins légitime dont il ne faut pas 
déroger sous peine de sanctions. 
Ces ambiguïtés ne portent pas sur l'étymologie des termes employés. En effet éthique et 
morale renvoient au concept de moeurs. Deux interprétations peuvent être accolées aux termes 
éthique et morale: 
L'éthique serait perçue en regard de ce qui est estimé bon pour l'homme et la morale 
comme ce qui commande à celui-ci, ce qui nous est obligatoire. 
Quoi qu'il en soit au sujet de ces nuances, il est pertinent de mentionner que les 
philosophes moralistes n'ont pas fait le consensus sur la question du sens à donner aux deux 
termes". Afin de ne pas entretenir délibérément la confusion au niveau de ces termes, nous 
utiliserons, tout au long de cette partie, les définitions de P. Ricoeur: "C'est donc par convention 
que je réserverai le terme éthique pour la visée d'une vie accomplie et celui de la morale pour 
l'articulation de cette visée dans des normes caractérisées à la fois par la prétention à l'universalité 
et par un effet de contrainte ( ... )." Ricoeur (1990 p. 200). 
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Dans ce contexte, l'éthique est en lien direct avec l'héritage aristotélicien, et elle se 
caractérise par une visée téléologique (étude des finalités), alors que la morale se lie à un héritage 
kantien et se caractérise par un éclairage déontologique (devoirs, morale professionnelle, etc.). 
4.4 PRIMAUTÉ DE LÉTH1QUE SUR LA MORALE. 
Ce que Ricoeur tente de fonder en regard du lien entre éthique et déontique se résume en 
trois points 
"1) la primauté de l'éthique sur la morale; 
2) la nécessité pour la visée éthique de passer par le crible de la norme; 
3) la légitimité d'un recours de la norme à la visée, lorsque la norme conduit à des 
impasses pratiques ( ... ).". Ricoeur (1990 p.  200-201). 
Les propos de Ricoeur nous indiquent, à la suite de ceux de Tinland, la présence d'un 
rapport entre la morale et l'éthique qui serait de l'ordre de la subordination et de la 
complémentarité entre ces deux concepts. Il est donc possible d'avancer qu'il existe en l'homme, 
un lieu d'ajustement (terme utilisé par Tinland reprit cette fois-ci entre morale et éthique). 
4.4.1 L'ÉTHIQuE COMME ESTIME DE Soi ET RESPECT DE SOI. 
Une précision complémentaire doit être apportée afin d'améliorer notre compréhension de 
la thèse de Ricoeur. Cette précision concerne l'équivalence des termes : visée éthique = estime de 
soi et moment déontologique = respect de soi, au coeur de la thèse de celui-ci. 
Nous pouvons donc représenter la thèse de l'auteur de la façon suivante; 
Schéma 7. Thèse de Ricoeur. 
Il découle de cette thèse trois hypothèses de base: 
"1) que l'estime de soi est plus fondamentale que le respect de soi; 
2) que le respect de soi est l'aspect que revêt l'estime de soi sous le régime de la 
norme; 
3) enfin, que les apories du devoir créent des situations où l'estime de soi 
n'apparaît pas seulement comme la source mais comme le recours au respect, 
lorsque aucune norme certaine n'offre plus de guide sûr pour l'exercice (...) du 
respect." Ricoeur (1990 p.  201). 
Cette thèse nous propose donc de considérer la primauté de l'éthique sur la norme. Il nous 
est relativement simple de nous imaginer cette primauté lorsque nous sommes en contexte de soi à 
soi. La difficulté apparaît plus nettement lorsqu'il s'agit de maintenir cette primauté dans une 
société qui fonctionne avec beaucoup de normes pour régler les rapports de soi à autrui et de soi à 
la société. Il n'y a rien à ajouter sur les conditions d'existence de l'humain dans notre société, si ce 
n'est que la perversion du pouvoir et la violence (symbolique, physique, psychique, etc.) 
généralisée font partie de notre quotidien. 
À la visée éthique que dorénavant nous appellerons l'estime de soi, Ricoeur substitue un 
autre terme : la vie bonne, avec et pour autrui dans des institutions justes. Ces trois concepts 
seront repris successivement dans les pages qui suivent. 
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À propos de l'estime de soi et de la vie bonne, Ricoeur retient deux leçons d'Aristote: 
d'avoir cherché dans la praxis l'ancrage fondamental de la visée de la vie bonne. La seconde est 
d'avoir tenté d'ériger la téléologie interne à la praxis en principe structurant la vie bonne." Ricoeur 
(1990 p.  203). 
Tout se passe comme si l'homme ayant déterminé une fin à sa praxis peut alors délibérer 
sur le choix des moyens les plus adéquats pour arriver à sa finalité. Cette délibération sur les 
moyens amène l'homme à choisir entre plusieurs formes d'actions possibles. Ces actions se 
confrontent à leur tour à l'idéal visé, c'est-à-dire celui de la vie bonne. 
"Concernant le contenu, la vie bonne est, pour chacun, la nébuleuse d'idéaux et de 
rêves d'accomplissement au regard de laquelle une vie est tenue plus ou moins 
accomplie ou inaccomplie. ( ... ) Dans un langage plus moderne, nous dirions que 
c'est dans un travail incessant d'interprétation de l'action et de soi-même que se 
poursuit la recherche d'adéquation entre ce qui nous paraît le meilleur pour 
l'ensemble de notre vie et les choix préférentiels qui gouvernent nos pratiques." 
Ricoeur (1990 p. 210). 
Une autre composante de la visée éthique s'intègre à notre propos, il s'agit d'ajouter au 
concept de la vie bonne celui de : avec et pour l'autre. Nous appellerons cette composante : la 
sollicitude. La sollicitude s'articule à l'estime de soi tout en introduisant une transition entre le 
concept de la vie bonne et celui de la justice. À ce propos Ricoeur reprend la pensée d'Aristote au 
sujet de l'amitié." ( ... ) l'amitié fait transition entre la visée de la vie bonne, que nous avons vue se 
réfléchir dans l'estime de soi, vertu solitaire en apparence, et la justice, vertu d'une pluralité 
humaine de caractère politique." Aristote (dans Ricoeur 1990 p.  213). 
L'amitié, tel qu'entendue dans une perspective aristotélicienne, est une manifestation du 
désir de vivre bien. Par la réciprocité qu'elle commande, l'amitié vise le mieux vivre - ensemble 
chez l'homme. Pour Aristote, l'amitié est une notion équivoque. En effet, celui-ci considère qu'il 
existe trois types d'amitié qui nous permettent de distinguer les ambiguïtés rattachées à ce 
concept: l'amitié selon le bon, l'amitié selon l'utile, l'amitié selon l'agréable. 
En ce qui nous concerne sur le plan éthique, réservons le terme amitié à la mutualité et la 
réciprocité à nos relations interpersonnelles. Autrement dit, le type d'amitié retenu est celui du 
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bon, car l'amitié selon le bon représente l'amour envers autrui pour ce qu'il est et non comme un 
objet servant à des fins d'utilité. 
"À l'estime de soi, l'amitié ajoute sans rien retrancher. Ce qu'ele ajoute, c'est l'idée 
de mutualité de l'échange entre les humains qui s'estiment chacun eux-mêmes. 
Quant au corolaire de la mutualité, à savoir l'égalité, il met l'amitié sur le chemin 
de la justice, où le partage de vie en un très petit nombre de personnes cède la 
place à une distribution de parts dans une pluralité à l'échele d'une communauté 
politique historique." Ricoeur (1990 p. 220). 
Les concepts de vie bonne et de vivre -  ensemble se perpétuent par des institutions justes. 
La vie bonne et le vivre -  ensemble ne se limitent pas seulement aux relations interpersonneles. 
La vie bonne englobe aussi le concept de justice. Au concept de solicitude déjà développé ci - 
haut, ajoutons celui d'égalité. 
Cete égalité et son expression dans la justice prendront lieu dans des institutions justes, la 
justice étant le lieu d'application de ce que nous avons nommé le vivre -  ensemble. Ricoeur 
s'inspire ici des travaux de J. Rawls28 qui démontre clairement l'importance de la justice. "La 
justice est la première vertu des institutions sociales comme la vérité est cele des systèmes de 
pensée." Rawis (1987 dans Ricoeur 1990 p. 230-231). 
Qu'est-ce qui mobiliserait l'énergie de l'homme à oeuvrer sur le mieux vivre -  ensemble? 
Pour Rawis et Ricoeur, ce serait l'injustice. " ( .. ) c'est d'abord à l'injustice que nous sommes 
sensibles (..). C'est bien sur le mode de plainte que nous pénétrons dans le champ de l'injuste et 
du juste. (..) la justice est plus souvent ce qui manque et l'injustice ce qui règne." Rawis (1987 29 
dans Ricoeur 1990 p. 231). 
Tous les maux générés par l'injustice et l'inégalité peuvent se gérer à l'intérieur de 
l'institution. Cele-ci par l'intermédiaire d 'une justice distributive assure le maintien du vivre -  
ensemble constitué de la solicitude et de l'égalité. 
I4ffl~ 28 Rawis J (1987), Théorie de la justice, Paris, Seuil. 
29Raw1s J (1971), "A theoiy of Justice", Harvard University Press, trad. Fr. C. Audard, Théorie de la justice, Paris, 
du Seuil, 1987, p. 29. 
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4.4.2 ÉTHIQUE ET NORME MORALE. 
En prenant pour acquis la primauté de l'éthique sur la morale, tel que nous le propose 
Ricoeur, passons au deuxième point de sa thèse, à savoir la nécessité pour la visée éthique de 
passer l'épreuve de la norme. 
D'entrée de jeu, signalons que nous retrouvons sous le concept de respect de soi la même 
complexité de structure attachée à l'estime de soi. Cependant, nous ne pouvons faire l'économie 
du concept kantien de volonté afin de reconsidérer la visée éthique à celle de la morale. 
( ... ) la volonté prend en morale kantienne la place que le désir raisonnable 
occupait en éthique aristotélicienne ; le désir se reconnaît à sa visée, la volonté à 
son rapport à la loi ; elle est le lieu de la question "Que dois-je faire ?." Ricoeur 
(1990 p.  240). 
Kant répond à cette question en créant la notion d'impératif catégorique. La morale dans 
un tel contexte se situe sous l'horizon de l'obligation et de la contrainte. Voici ce à quoi l'homme 
est contraint par l'impératif catégorique : " Agis uniquement d'après la maxime qui fait que tu 
peux vouloir en même temps qu'elle devienne une loi universelle." Kant (1985 dans Ricoeur 1990 
p. 243). 
L'autonomie peut-elle survivre à l'obligation et à la contrainte? Ricoeur tente de répondre 
à cette question par l'affirmative en utilisant le concept de contrat social de Rousseau (1964 dans 
Ricoeur 1990 p. 245), liant ainsi la contrainte (contrat social) à la liberté de l'homme. 
"L'obéissance à la loi qu'on s'est prescrite est liberté." Rousseau (l 964 dans Ricoeur 1990 p.  245). 
Ricoeur ajoute : "Ce n'est pas de volonté qu'il s'agit mais de liberté. Ou plutôt la liberté 
désigne la volonté ( ... )."Ricoeur (l 990 p.  245). 
Cette liberté peut se voir réduite à néant par la présence du mal en l'homme. Dans un 
premier temps entendons par malta perversion du respect de soi et de l'estime de soi qui, en 
quelque sorte repli l'homme sur lui-même. Deuxièmement le mai peut être généré par la présence 
des désirs et de passions aveugles qui conduisent les hommes à s'opposer les uns aux autres. 
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Citant Spinoza 30 Tinland nous dit ceci au sujet de cette deuxième interprétation du mal: 
"Force est cependant de reconnaître que peu nombreux sont ceux qui vivent sous 
la conduite de la raison. "Il est rare", constate Spinoza, "que les hommes vivent 
sous la conduite de la raison: telle est leur disposition que la plupart sont envieux 
et cause de peine les uns pour les autres." Spinoza (1954 dans Tinland 1997 
p.39). 
C'est parce que le mal existe que nous ne pouvons faire l'économie de l'obligation morale. 
Cependant, nous croyons que la réécriture de l'impératif catégorique par Ricoeur a pour but de ne 
pas entretenir une brisure radicale entre l'éthique et la morale. En voici le contenu : "Agis d'après 
la maxime qui fait que tu peux vouloir en même temps que ce ne soit pas ce qui ne devrait pas 
être, à savoir le mal." Ricoeur (1990 p.  254). 
Et plus loin Ricoeur ajoute: "( ... ) le respect dû aux personnes est, au plan moral, dans le 
même rapport à l'autonomie que la sollicitude l'est à la visée de la vie bonne au plan éthique." 
Ricoeur (1990 p.  254). 
L'inégalité, l'injustice et ce que nous avons appelé le mal enfreignent la sollicitude et la 
réciprocité entre les hommes. La norme tente donc de rétablir une symétrie entre les protagonistes 
qui souffrent de ces maux. 
La norme vise donc à rétablir la réciprocité et le respect là où ceux-ci sont absents. "II est 
difficile de s'imaginer des situations d'interaction où l'un n'exerce pas un pouvoir sur l'autre du fait 
même qu'il agit." Ricoeur (1990 p. 256). 
Les termes "pouvoir sur" représentent ici une forme de violence de l'homme sur l'homme. 
C'est ainsi que face à la violence la norme répond à celle-ci par l'usage de l'interdiction : ne pas 
tuer, ne pas mentir, ne pas voler, etc. 
30  Spinoza B (1954).,L'Éthique, Paris, Gallimard. 
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Il est possible de représenter l'institution par de multiples structures, entre autre celle de la 
justice. Dans tous les cas l'institution représente ou devrait représenter une ou des structures qui 
témoignent du mieux vivre ensemble. La justice et ses applications, à partir de ses composites 
éthiques ( estime de soi, sollicitude, réciprocité, égalité, etc.) s'expriment par l'intermédiaire du 
concept de justice distributive. 
( ... ) le legs principal de l'éthique à la morale, c'est l'idée même du juste, 
laquelle désormais regarde de deux côtés : côté du "bon" en tant qu'extension de 
la sollicitude au "chacun" des sans visage de la société; du côté du "légal", tant le 
prestige de la justice paraît se dissoudre dans celui de la loi positive." Ricoeur 
(1990 p.  265). 
Il s'agit donc ici d'une création des procédures traitant des questions concernant le juste par 
l'intermédiaire d'une justice distributive tel que décrit par Rawls dans Théorie de la justice 31 . Nous 
ne ferons pas, dans le contexte de ce document l'analyse de cette théorie. Il nous suffit de nous 
référer pour fonder l'importance qu'occupent l'institution et la norme dans nos vies individuelles et 
collectives. 
4.4.3 ÉTHIQUE ET SAGESSE PRATIQUE. 
Dans ce dernier volet de notre exploration de l'articulation de l'éthique à la morale et de la 
morale à l'éthique, il est important de revenir sur ce que nous avons appelé la primauté de l'éthique 
sur la morale. 
(...) une morale de l'obligation ( ... ) engendre des situations conflictuelles où la 
sagesse pratique n'a d'autre ressource, selon nous, que de recourir, dans le cadre 
du jugement moral en situation, à l'intuition initiale de l'éthique, à savoir la vision 
de la "vie bonne" avec et pour les autres dans des institutions justes." Ricoeur 
(1990 p.  279). 
Il ne s'agit pas de désavouer la morale au profit de l'éthique, mais de considérer les 
fondements de ses instances. Fondements, comme nous l'avons vu précédemment, qui originent 
pour ainsi dire de la même source, c'est-à-dire l'homme. 
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Le conflit est présent dans la vie de chaque individu, que ce soit par l'intermédiaire d'un 
manque quelconque ou du fruit de passions aveuglantes. Il demeure que le conflit affecte le 
jugement moral et par le fait même oblige l'homme à créer des moyens pour y survivre, et pour 
poursuivre son humanisation par sa praxis en éthique et l'utilisation de la justice." ( ... ) l'individu, 
(...), ne devient humain que sous certaines institutions; ( ... ) s'il en est ainsi, l'obligation de servir 
ces institutions est elle-même une condition pour que l'agent humain continue à se développer." 
Ricoeur (1990 p.  296-297). 
La justice remet, en quelque sorte, le pouvoir sur et la domination sous le contrôle du 
pouvoir en commun. Loin d'éviter les conflits, une société démocratique se fonde plutôt sur une 
praxis de la délibération et de prise de décision en commun. Pour les solutionner, la justice a pour 
fonction de faciliter cette délibération pour en arriver à une prise de décision fondée sur ce que 
Ricoeur appelle "l'intuition de l'éthique" avec et par la norme. 
"À cet égard il est vain - quand il n'est pas dangereux - d'escompter un 
consensus qui mettrait fin aux conflits. La démocratie n'est pas un régime 
politique sans conflits, mais un régime politique dans lequel les conflits sont 
ouverts et négociables selon les règles d'arbitrage connues. Dans une société de 
plus en plus complexe, les conflits ne diminueront pas en nombre et en gravité, 
mais se multiplieront et s'approfondiront." Ricoeur (1990 p.  300). 
Poussant un cran plus loin notre réflexion sur l'institution et la justice, il convient de dire 
que l'éthique est fondamentale à la justice et à l'institution dans l'exercice de leurs fonctions. "La 
raison en est que la loi est toujours quelque chose de général, et qu'il y a des cas d'espèce pour 
lesquels il n'est pas possible de poser un énoncé général qui s'applique avec certitude." (Aristote 
dans Ricoeur 1990 p.  304). 
Cela présuppose la volonté des hommes de poursuivre leur humanisation à partir de 
l'estime de soi et du respect de soi, comme un autre, tel que défini précédemment. Ici, la volonté 
prend la forme d'une disponibilité à l'autre, d'un engagement face à celui-ci. 
Rawis J, (1971), A theroy ofJustice, Harvard University Press, trad. Fr. C. Audard (1987), Théorie de la Justice, 
Paris, du Seuil. 1987 
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"(..)de toi, me dit l'autre, j'atends que tu tiennes ta parole à toi, je réponds 
(..) tu peux compter sur moi. Ce compter sur relie le maintien de soi, dans sa 
teneur morale, au principe de réciprocité fondé dans la solicitude. ( .. ) Ne pas 
tenir sa promesse, c'est à la fois trahir l'atente de l'autre et l'institution qui 
médiatise la confiance mutuele des sujets parlants." Ricoeur (1990 p. 312). 
Il existe donc au coeur même de l'éthique une visée qui se manifeste, entre autre, par la 
pratique d'une délibération afin d'ariver à actualiser ses divers composés: solicitude, réciprocité, 
égalité. De plus, cete visée éthique s'inscrit sous un horizon que nous avons nommé: la vie bonne 
par et pour les hommes dans des institutions justes. 
Il est possible d'avancer que cete sagesse pratique repose sur une praxis de la délibération 
fondée sur les composés de l'éthique, rappelons - nous que cete praxis sera toujours en action sur 
un fond de convictions et de conflits. Et ceci, à notre avis, ne changera pas par des voeux pieux ou 
par des accointances plus ou moins manqués entre la morale et l'éthique. Le recadrage proposé par 
cete réflexion sur le rapport éthique - morale nous a permis d'envisager des pistes concrètes 
d'action pour éviter, autant que faire se peut, la dérive de nos actions en violence. 
"L'articulation que nous ne cessons de renforcer entre déontologie et téléologie 
trouve son expression la plus haute - et la plus fragile - dans l'équilibre réfléchi 
entre éthique de l'argumentation et convictions bien pesées." Ricoeur (1990 p. 
335). 
Le pouvoir sur devient alors un pouvoir se mit au service de la vie bonne pour soi et pour 
les autres dans des institutions justes. Au service, dirons nous, du développement et du maintien 
de la vie, car l'homme a toujours eu depuis son origine ce pouvoir de création. 
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"La conscience humaine tend toujours à un langage 
et même à un style. Prendre conscience, c'est prendre 
forme. Même dans les étages inférieurs à la zone de la 
définition et de la clarté, il existe encore des formes, 
des mesures, des rapports. Le propre de l'esprit, 
c'est de se décrire constamment lui-même." 
Henri Focillon 
CONCLUSION: LANGA GEMENT 2 : AGIR EN TOUTE CONSCIENCE. 
Il est difficile de réfléchir sur la question du jugement moral sans dire quelques mots sur 
la question de l'introspection. En effet comment parler de conscience, de jugement moral et de 
réflexion sur l'agir humain sans s'interroger sur cette question. L'introspection (introspicere) selon 
le dictionnaire Robert, c'est : "regarder de l'intérieur. Observation d'une conscience individuelle 
par elle-même." Il ne s'agit donc pas d'une réflexion "vers l'intérieur" (introversus) au sens 
égocentrique du terme, définition trop souvent en confusion avec toute démarche d'analyse 
personnelle et qui, pour plusieurs, est associée à un individualisme pathologique. 
L'introspection, par le récit autobiographique que l'individu génère sur sa propre vie, tend 
à mieux comprendre ce qui se passe en lui et autour de lui, renforçant ainsi la compréhension et le 
sens de son existence. 
Nous avons vu l'importance de la présence des émotions au cours du processus de 
développement de la conscience humaine, et par delà la conscience et I ou l'inconscience de ce 
qu'il est convenu d'appeler nos jugements moraux et nos actes en général. 
Dans une perspective radicalement matérialiste, l'émotion est une façon pour le cerveau de 
créer du sens. Le cerveau évalue, pour ainsi dire, ce qui se passe à l'intérieur et à l'extérieur de 
soi. Ces évaluations ou représentations mentales constituent à son tour une façon dont l'esprit 
construit la réalité en tenant compte d'un ensemble d'éléments et de son expérience au monde, 
consciemment ou inconsciemment. Il ne nous est donc possible d'en faire l'économie à l'intérieur 
d'une réflexion sur le jugement moral de l'être humain. 
32  Néologisme formé par la contraction de "langage" et "engagement". Titre du volume de Lise (3auvin, 
Langagement. Montréal. Boréal, 2000. 
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Comprendre, même partiellement, le fonctionnement du cerveau, nous aide à comprendre 
l'esprit. La littérature neuroscientifique avance que le cerveau est génétiquement structuré pour 
être social. Le cerveau fonctionne mieux avec les autres, il se développe avec et par autrui. 
Nous savons qu'à la naissance l'être humain est foncièrement immature, il en est ainsi de 
son cerveau. Nous savons aussi, selon les travaux de Siegel 33 en pédopsychiatrie liés à la 
recherche contemporaine des neurosciences, que le développement du cerveau humain est 
étroitement lié à la relation dialogique que l'adulte développe auprès du nouveau-né en 
interagissant avec celui-ci. 
Étrange parenté des perspectives neuroscientifique et anthropo-philosophique avancées 
lors de cette réflexion sur le jugement moral. En effet, comment refuser ce qui à l'origine émerge 
de l'intuition, pour, par la suite se concrétise dans des savoirs intégrés, à savoir l'émergence de 
l'élan éthique des fondements biologiques de l'être humain? 
Dans une perspective matérialiste du développement de l'être humain, la perspective de la 
psychologie morale, telle que développée par Piaget et Kohlberg sur le jugement moral, par son 
caractère positiviste et potentiellement rigide, semble difficilement défendable. Cependant, 
l'ensemble de ces recherches nous invite à poursuivre la réflexion. 
En effet, tout en laissant le débat ouvert entre les positions dualiste et matérialiste 
générées par la question de la conscience humaine, il est possible d'explorer une nouvelle 
perspective de recherche sur le jugement et l'agir de l'être humain. Cette exploration peut se 
réaliser grâce à l'articulation et à l'intégration de l'ensemble des sciences (voir Annexe 2) qui 
s'intéressent à la question de la conscience humaine et peut permettre d'accroître la 
compréhension 34  sur les jugements et les activités de l'humain. 
Siegle D. J (2000). Cerveau et interactions sociales, in actes du colloque de l'hôpital Douglas. Division de 
pédopsychiatrie, Université McGill, Montréal, 18 mai 2000. 
Expliquer n'est pas nécessairement comprendre, le reproche fréquemment attribué aux neurosciences est appelé 
réductionnisme de l'esprit, comme si le réductionnisme ne faisait qu'expliquer mécaniquement l'esprit sans 
compréhension. 
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Une telle perspective émerge des neurosciences, plus particulièrement de la neuro-
philosophie et représente une voie possible pour la poursuite de cette réflexion sur le jugement 
moral et sa praxis. 
"La philosophie a besoin d'un nouveau souffle. Je pense que les neurosciences 
joueront un rôle central dans cette évolution. Mais le fait de réduire les choses à 
des champs quantiques, à des particules étranges, ou à des choses de ce genre 
n'aura pas d'emprise sur elle. La tâche consistera, au contraire, à voir comment les 
systèmes sélectifs du cerveau, fondés sur des valeurs, donnent naissance à la 
signification et à l'individualité, et aussi comment le moi interprète les frontières 
du monde. - Edelman (2000). 
Dans ce contexte, la connaissance de Soi, quelque soit l'idéologie où elle s'inscrit, est un 
apport considérable à la compréhension de l'esprit humain.. 
Comme nous l'avons vu par l'intermédiaire des travaux en neurosciences, l'introspection 
prend ici tout son sens, elle ouvre la porte à une compréhension de Soi qui est aussi une 
compréhension de l'Autre. De plus, largement inspiré par une perspective anthropo-
philosophique, il s'agit d'un processus d'engagement à l'intérieur d'une réciprocité et par un 
dialogue ouvert sur l'universel (perspective de l'éthique appliquée) , en d'autres mots il s'agit ici 
d'un processus d'humanisation de l'être humain nous confirmant que le bonheur n'est pas une 
carotte. 
Edelman M. G (2000), Biologie de la conscience. Paris. Odile Jacob, (1992), p.  253. 
ANNEXE 1 
Les six stades de développement du jugement moral selon Kohlberg. 
Extrait de Habermas (1986 p. 138-145). 
"Niveau A. Préconventionnel (âge 4-10 ans). 
Stade 1. Le stade de la punition et de l'obéissance (Heteronomous Morality). 
On fait ce qui est juste lorsqu'on évite de transgresser les règles, lorsqu'on obéit 
pour obéir et lorsqu'on évite de créer des dommages physiques aux gens et aux 
propriétés. 
Les raisons qui motivent à faire ce qui est juste sont le souci d'éviter la punition et 
le pouvoir supérieur des autorités. 
Stade 2. Le stade du projet instrumental individuel et de l'échange (Individualistic, 
Instrumental Morality). 
On fait ce qui est juste en respectant des règles lorsque l'intérêt immédiat de 
quelqu'un en dépend. Le droit, c'est agir de sorte à satisfaire ses propres intérêts et 
ses propres besoins en laissant les autres faire de même. Le droit, c'est aussi ce qui 
est loyal, par exemple lorsque l'on procède à un échange équitable, à une 
tractation ou lorsque l'on passe une convention. 
La raison qui motive à faire ce qui est juste, c'est le souci de répondre à ses 
propres besoins ou à ses propres intérêts dans un monde où l'on doit reconnaître 
que les autres ont aussi leurs intérêts. 
Niveau B. Conventionnel (âge 10-13 ans). 
Stade 3. Le stade des attentes interpersonnelles et mutuelles, des relations et de la 
conformité (Interpersonally Normative Morality). 
On fait ce qui est juste lorsqu'on vit conformément à ce que les proches espèrent 
de soi ou lorsque l'on vit conformément à ce que les gens espèrent d'un fils, d'une 
soeur, d'un ami, etc. Il importe <d'être bon>, cela signifie que l'on a de bonnes 
intentions et que l'on est concerné par les autres. Cela signifie aussi que l'on 
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préserve les relations mutuelles, que l'on entretient la confiance, la loyauté, le 
respect et la gratitude. 
Les raisons qui motivent à faire ce qui est juste sont : le besoin d'être bon à ses 
propres yeux et à ceux des autres ; et le fait que si l'on se mettait à la place d'une 
autre personne, on exigerait de soi que l'on se comporte bien vis-à-vis de cette 
personne (Règle d'or). 
Stade 4. Le stade du maintien de la conscience et du système social (Social 
System Morality). 
On fait ce qui est juste en accomplissant les devoirs effectifs auxquels on a 
souscrit. On doit apporter son soutien aux lois sauf dans les cas extrêmes ou elles 
entrent en conflit avec d'autres droits ou devoirs sociaux établis. Le droit, c'est 
aussi apporter sa contribution à la société, au groupe ou à l'institution. ( ... ) 
Les raisons qui motivent à faire ce qui est juste sont : le souci de préserver le 
fonctionnement des institutions conçues comme un tout ; le respect de soi, ou ; la 
conscience comprise comme le souci de répondre aux obligations que l'on s'est 
données, ou encore ; les conséquences à la question : <Que se passerait-il si tout 
le monde en faisait autant?>. 
Niveau C. Niveau postconventionnel régi par des principes ( adolescence et âge 
adulte). 
Stade 5. Le stade des droits premiers, du contrat social ou de l'utilité sociale 
(Human Rights and Social Welfare Morality). 
On fait ce qui est juste en étant conscient du fait que les gens défendent des 
valeurs et des opinions, et du fait que les valeurs et les règles sont dépendantes du 
groupe auquel on appartient. Il faut pourtant apporter de manière générale son 
soutien à de telles règles afin de préserver l'impartialité, et parce qu'elles 
constituent le contrat social. Néanmoins, certains droits et certaines valeurs non 
relatifs, tel que la vie et la liberté, doivent être soutenus pour toute société, 
indépendamment de l'opinion majoritaire. 
Les raisons qui motivent à faire ce qui est juste sont, en général, le fait de se sentir 
obligé d'obéir aux lois dans la mesure où l'on s'est engagé par un contrat social à 
fixer et à respecter des lois pour le bien de tous, afin de protéger leurs droits 
propres et ceux des autres. Les obligations qu'engendrent les liens familiaux, ceux 
de l'amitié, de la confiance et du travail sont aussi des engagements ou des 
contrats librement engagés qui entraînent le respect des droits d'autrui. Le fait que 
les lois et les devoirs soient fondés sur le calcul rationel de l'utilité d'ensemble est 
l'affaire de chacun: <le plus grand bien du plus grand nombre>. 
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Stade 6. Le stade des principes universels (Morality of Universalizable, 
Reversible, and Perspective General Ethical Principles). 
En ce qui concerne ce qui est juste, le stade 6 est régi par des principes éthiques 
universels. Les Lois particulières et les conventions sociales sont habituellement 
valides parce qu'elles reposent sur de tels principes. Lorsque les lois violent les 
principes, on s'en remet au principe pour agir. Les principes sont des principes 
universels de justice : égalité des droits de l'homme et respect des humains en tant 
qu'individu. Ce ne sont pas simplement des valeurs que l'on reconnaît, ce sont 
aussi des principes que l'on utilise pour prendre des décisions particulières. 
La raison qui motive à faire ce qui est juste est que l'on a perçu, en tant que 
personne rationnelle, la validité des principes et que l'on s'y est soumis." 
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